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Carta editorial 


Malabares editoriales para sobresalir, los audioresúmenes: nuevos y creativos instrumentos de 
inclusión social para los no videntes en el ámbito académico 


Gabriel Angelotti Pasteur 


Han transcurrido 3 años desde el nacimiento de nuestra revista y durante este tiempo pudimos 
concretar algunas de nuestras aspiraciones fundacionales. Por ejemplo, logramos sostener la publi- 
cación sin la necesidad de recurrir a financiamiento interno o externo; brindamos la oportunidad a 
estudiantes para que publiquen sus primeros artículos académicos (en la sección que denominamos 
“liminal”); consolidamos un equipo de trabajo integrado por alumnos y profesores de la Facultad de 
Ciencias Antropológicas; realizamos las primeras experiencias multimedia (los audioresúmenes); 
diseñamos nuestro propio website, y, entre otras actividades, integramos a estudiantes para que 
realicen su servicio social. 


Además, en la website, incluimos un mensaje de “transparencia”, mediante el cual visibili- 
zamos la situación material que impera en el interior del equipo y la manera en que nos vinculamos 
con nuestro entorno legal y económico. En este sentido, declaramos que en Antrópica. Revista de 
ciencias sociales y humanidades: 


Los materiales e insumos necesarios para el proceso de trabajo y publicación (fotocopias, impresio- 
nes y papeles) y los mobiliarios (escritorio, teléfono, conexión a internet) son provistos por la UADY 
y la Facultad de Ciencias Antropológicas. Mientras que los electrónicos (computadoras, escáner, im- 
presora, grabadoras digitales, proyector digital, cámaras de videograbación, cámaras fotográficas, 
tripies y otros accesorios) fueron adquiridos en proyectos financiados por PRODEP (Secretaría de 
Educación Pública) y CONACYT, en convocatorias distintas; estando todos ellos inventariados y 
resguardados por la UADY. 


Además, la UADY brinda apoyo legal (mediante el departamento jurídico) y se responsabiliza por 
el pago para la renovación del nombre de la publicación ante INDEAUTOR. Mientras que la Facul- 
tad de Ciencias Antropológicas respalda técnicamente (mediante el departamento de computación) 
y aporta para el pago de la página web. Cualquier otro gasto adicional que pueda presentarse, en par- 
ticular relacionados con la promoción y difusión de la publicación, pueden ser solventados por los 
integrantes del equipo técnico o el Director de la publicación. 


Lo señalado resulta suficiente para que podamos publicar dos números anuales en el formato 
digital. Es importante señalar que Antrópica. Revista de Ciencias Sociales y Humanidades no 
posee cuenta bancaria ni está interesada en recibir financiamiento externo o apoyo económico de 
empresas, fundaciones, gobiernos o particulares. 


Con lo antes dicho, pretendemos dejar en claro que, en el ejercicio de difundir contenidos académi- 
cos digitales, no nos motiva el afán de lucro ni el obtener ganancias o donaciones de terceros. En 
otra oportunidad aclaramos los motivos por los cuales hemos adoptado esta forma de trabajo. En esta 
oportunidad, solo pretendimos externar nuestro interés de ser una revista de acceso libre y gratuita 
(tanto para quienes la consultan, como para quienes colaboran con sus producciones). 


Esta situación, además, está vinculada con lo ocurrido en México hace unos meses cuando 
desde Consejo Nacional de Ciencia y Tecnología (CONACyT) se trató de imponer en la platafor- 
ma del Sistema Nacional de Investigadores (SNI) que solo se puedan registrar los artículos que 
fueron publicados en revistas que están incluidas en la plataforma SCOPUS (que se autodefine 
como “la mayor base de datos de citas y resúmenes de literatura revisada por pares: journal, libros 


- 1%: 
y conferencias).' Esta disposición oficial inmediatamente causó mucho malestar y revuelo entre los 
académicos del país, pues, de haberse llevado a cabo, miles de científicos hubieran sido afectados, 
en especial, los del ámbito de las ciencias sociales y las humanidades. Y, como todos sabemos, la 
pertenencia al SNI permite a los académicos obtener, a modo de beca, una remuneración adicional 
que, en algunas ocasiones, es mayor al sueldo recibido en su institución o trabajo. De allí, entonces, 
la importancia que para muchos académicos tiene el no perder esta “beca”. Es lamentable reconocer 
que una distinción de estas características se reduzca a una cuestión de dinero. Pero ¿Cuántos acadé- 
micos aceptarían quedarse con la distinción del SNI si no recibieran a cambio una paga de dinero? 
Para ser sincero, posiblemente, muy pocos. 


Sin embargo, la medida mencionada, además, hubiera dañado a las revistas que no cuentan 
con esa indexación, como es nuestro caso. Esto último, debido a que para quienes pertenecen al SNI, 
no sería un incentivo publicar en revistas que la plataforma de CONACyT no reconoce o acepta. 
Con estos elementos en juego, de manera inmediata los académicos hicieron escuchar su negativa 
ante las autoridades. En una carta dirigida al Director General de CONACyT, los investigadores del 
CIESAS visibilizaron el problema y, al mismo tiempo, lo socializaron publicándolo en medios de 
comunicación masiva.? La noticia circuló en numerosos periódicos locales y nacionales. También, 
se difundió entre los académicos que estábamos enterados de los pormenores del problema. En esa 
misiva los investigadores del CIESAS señalaban lo siguiente: 


[Los abajo firmantes] Protestamos enfáticamente por la forma rígida y excluyente a la que nos 
quieren obligar a presentar la información sobre nuestras actividades académicas, que afectará la 
evaluación porque deja fuera actividades sustantivas de nuestro quehacer como científicos sociales. 
Se incrementan considerablemente los requisitos burocráticos y aumenta de manera importante el 
tiempo que tenemos que dedicar a actividades burocráticas en lugar de dedicarnos a cumplir nuestra 
misión y nuestro compromiso con la Ciencia. En particular nos preocupan los siguientes aspectos: 


- El formato cerrado de la nueva plataforma deja fuera universidades importantes en las que 
hemos estudiado, impartido charlas o seminarios, además de editoriales y revistas en las que mu- 
chos académicos, en particular desde las ciencias sociales, damos a conocer nuestro trabajo ante un 
público amplio. Ello lleva a una comercialización y monopolización de los procesos de valoración 
de revistas científicas y editoriales académicas, lo cual fácilmente lleva a una mercantilización de los 
procesos de valoración. Miles de publicaciones valiosas quedan excluidas de esta plataforma. Si bien 
agradecemos los avances acordados recientemente para incluir catálogos de revistas CONACYT, 
REDALyC, SciELO México y LATINDEX, consideramos que el sistema CVU debe abrirse a la posi- 
bilidad de reportar otro tipo de revistas, libros y editoriales y plataformas electrónicas o audiovisuales 
que resultan fundamentales para publicar nuestra investigación. 


Por último, la carta decía: 


Es desalentador comprobar que el énfasis se ha puesto en la relación y el impacto de las investiga- 
ciones con sectores “productivos” desde una visión economicista y tecnocrática. Quedan fuera los 
impactos en el desarrollo social y humanista, en la recuperación del patrimonio nacional, en el diseño 
de programas que ayuden a restablecer el tejido social, en fortalecer las instituciones de bienestar 
social, en la múltiple construcción de políticas públicas y un largo etcétera (COMECSO). * 


Suponemos que, ante la férrea negativa de los académicos, las autoridades de CONACyT decidieron 
abandonar la aplicación de esa medida y dejar todo como estaba en un principio. Sin embargo, 


1 Así se indica en su página oficial. <https://www.elsevier.com/americalatina/es/scopus> 

2 Especialmente en periódicos, tales como El Universal: “Acusan a CONACyT de sofocar la capacidad creativa de los 
investigadores”; Excelsior: “El Sistema Nacional de Investigadores, en controversia”, entre otros. 

3 En la siguiente dirección se puede consultar la carta completa: http://www.comecso.com/noticias/carta-de-investi- 
gadores-ciesas-conacyt 


le 
la situación produjo un sabor amargo entre los colegas y, especialmente, los editores de revistas 
académicas. 


Lo sucedido nos permitió definir nuestros límites y reconocer abiertamente que no nos inte- 
resa y no nos conviene estar en SCOPUS. Esto porque sabemos que no contamos con los recursos 
económicos, técnicos ni organizativos para integra dicha base de datos. De manera que sería una 
necedad aspirar a la misma. Pero, y en virtud de los cambios realizados y venideros, para el año 
próximo aspiramos alcanzar nuevas metas y consolidar la revista en el ámbito medio digital. Entre 
otros deseos para el futuro nos proponemos: 1) incluir la publicación en nuevos índices y bases 
de datos, y, 2) producir y publicar los primeros artículos académicos multimedia. Para alcanzar la 
primera de estas metas, iniciamos algunos ajustes y reconfiguraciones en el equipo de trabajo, en el 
Comité Editor y el Comité Asesor. 


Además, iniciamos el proceso de conversión de todos los artículos publicados hasta el mo- 
mento, al lenguaje de HyperText Markup Language, conocido como HTML. Esta conversión es un 
requisito que algunos índices exigen a las publicaciones digitales y, además, permite que el docu- 
mento se despliegue con facilidad en los dispositivos electrónicos. 


Audioresúmenes: instrumento para la inclusión social 

Durante este tiempo, además, comenzamos con las grabaciones de los audioresúmenes. Estos consis- 
ten en cápsulas de audio en las cuales se reproducen los contenidos de los resúmenes de los artículos 
publicados en nuestra revista. El tiempo de duración varía según el artículo, pero, en general, estas 
no superan los 2 minutos. Para su realización, contamos con la participación de alumnos de nuestra 
Facultad de Ciencias Antropológicas, quienes aceptaron participar en un casting. Mediante el mis- 
mo, escogimos las voces que mejor se adaptaban a nuestra propuesta.* Este producto, orientado para 
quienes no deseen o no puedan leer, estará inserto en el sitio web con un ícono característico. Los 
audioresúmenes se podrán descargar, compartir, copiar y escuchar en cualquier dispositivo electró- 
nico (tablet, celulares y computadoras). No tendrán costo, serán gratuitos, y tenemos la esperanza de 
que las radios educativas del país (y, ¿Por qué no? Del mundo de habla castellana) puedan incluirlos 
en sus programaciones diarias. De este modo, los lectores de nuestra revista (ahora convertidos en 
oyentes) lograrán enterarse de los contenidos publicados. No está demás señalar, el sentido de “in- 
clusión” de esta propuesta. Estos productos de audio permitirán a los disminuidos visuales y a los no 
videntes, “acceder a la cultura y al mundo de la información”. Pues, sabemos que “Para los ciegos y 
los afectados por una discapacidad visual grave, los medios que facilitan la información a través del 
tacto o de la audición son de máxima importancia” (Iplan y Parra, 2009: 453). 


De esta forma estaremos dando un paso hacia el mundo de los contenidos multimedia. A 
continuación adjuntamos un ejemplo de un audioresumen: 


1:22 


4 El casting se realizó en el estudio de grabación que la Licenciatura en Comunicación Social posee en las instalacio- 
nes de la Facultad de Ciencias Antropológicas. Es importante destacar que se cuentan con equipos de calidad y personal 
profesional para su manejo. Tanto las instalaciones, equipos, como el capital humano, fue puesto a nuestra disposición 
para el buen fin de esta iniciativa. En total se presentaron 22 alumnos y escogimos a 12 de ellos para que produzcan los 
números de la revista ya publicados. 


E 


Contenido del actual número 

El presente número está integrado por 12 trabajos: 9 artículos académicos, 2 reseñas y uno de Foto- 
grafía etnográfica. A partir de este número hemos decidido modificar los formatos de los artículos de 
las secciones de “Opinión y debate”, “Ponencias y conferencias” y “Entrevista”. A partir de ahora, 
estos trabajos deberán seguir el modelo de artículo corto (paper), con las siguientes características: 


— Portada 

— Título, resumen y palabras clave 
— Introducción 

— Marco conceptual 

— Método y técnicas de trabajo 

— Resultados 

— Discusión 

— Conclusión 


— Referencias bibliográficas o bibliografía consultada.* 


Hasta el momento es todo lo que podemos hacer y no tenemos contemplado detenernos. En los 
próximos números continuaremos experimentando y aprendiendo. 


Saludos. 
Gabriel Angelotti Pasteur 
gabrielotti(yyahoo.com 
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Resumen 

El modelo intercultural en la educación superior en México hasta el momento ha recibido muchas 
críticas desde distintos campos académicos. El objetivo del presente estudio es describir y analizar 
los puntos de vista de las y los alumnos de la Universidad Intercultural de Chiapas (UNICH) sobre 
dicho modelo de educación y la interculturalidad como tal. Utilizando metodología cualitativa en 
forma de entrevistas con las y los estudiantes de la UNICH se interroga qué es lo que estos jóvenes 
priorizan en la interculturalidad y si existe una reflexión crítica al respecto al discurso institucional 
sobre la interculturalidad. Se concluye que las interpretaciones sobre el modelo intercultural y la 
interculturalidad varían y pueden llegar a ser contradictorias. Esto lleva a cuestionar la consolida- 
ción del discurso intercultural que se ejerce en la UNICH y, posiblemente, también suceda en otras 
universidades interculturales en México. 


Palabras clave: interculturalidad, multiculturalidad, educación superior intercultural en México 


Abstract: 

So far the intercultural model superior education for Mexico has received a lot of criticism from 
many academic fields. The goal of this research is to describe and analyze the points of view of 
the students from the intercultural chiapas university UNICH for its letters in Spanish about such 
model of education and the inculturality as such. Using qualitative methods interviewing the 
students from the UNICH (for its letters in Spanish), they are questioned about what do they take 
first in to acount on interculturallity. It is concluded that the interpretations about the the intercultural 
model and interculturallity vary and can even be contradictory. This takes us to question the 
consolidation of the intercultural speech on the UNICH and, quite possibly, this also happens at 
other intercultural universities in Mexico. 


Key words: interculturallity, multiculturalism , intercultural higher education in Mexico. 
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Introducción 

La introducción de la interculturalidad en las políticas públicas en el campo de la educación 
superior es un importante paso hacia la inclusión educativa y cultural en México que hace dos décadas 
aún era algo poco probable, aunque igual de necesaria como hoy. La desigualdad en acceso a la 
educación superior en México está muy documentada y lo que resalta en todos los estudios al respecto 
es la situación de exclusión que están viviendo las y los jóvenes de las etnias mexicanas (Bertely 
Busquets, 2011; Casillas Alvarado et al., 2012; Chávez, 2008; Gallart Nocetti y Henríquez Bremer, 
2006; Schmelkes, 2003). Las razones porque existe tal exclusión son varias, pero las principales 
siguen siendo la marginalización económica de ese sector de población, la aguda discriminación 
antiétnica y la distribución geográfica de las universidades, que usualmente están ubicadas en las 
urbes, lejos de las numerosas comunidades rurales. 


Como lo indica Daniel Mato (2014), para hablar de la creación de la educación intercultural 
es indispensable recurrir al proceso de la colonización de las Américas. Los pueblos originarios del 
continente y los grupos de personas de origen africano, traídas a las Américas en condiciones de 
esclavitud, sufrieron de varias circunstancias que atentaron contra los elementos constitutivos de sus 
visiones de mundo. Sus religiones fueron prohibidas y fueron forzados a adoptar el catolicismo, al 
igual que sus conocimientos ancestrales en diferentes campos. También, sus lenguas fueron prohi- 
bidas, sobre todo, en los espacios públicos y en la escuela -si podían acceder a ella-. Este proceso 
de exterminio sociocultural continuó posteriormente y continúa hasta la actualidad, cambiando de 
forma, pero poco del contenido'. Sin embargo, en las dos últimas décadas, los grupos étnicos y la 
población afrodescendiente de América Latina han logrado avances significativos en el campo de 
educación, aunque estos aún son insuficientes debido a los efectos de siglos de discriminación. 


El modelo de educación intercultural implica una comunicación comprensiva entre las distintas 
culturas que conviven en un mismo espacio, con la meta de causar enriquecimiento mutuo, el reconoci- 
miento y la valoración positiva de cada una de ellas dentro del marco de igualdad (Hidalgo Hernández, 
2005: 78; Pérez Ruíz, 2009). En México, al igual que en algunos otros países latinoamericanos, este 
modelo de interacción ha sido implementado de forma institucional en las Universidades Interculturales 
(UD) que son multiétnicas, y en sus contenidos educativos intentan integrar tanto los saberes “moder- 
nos-científicos”, como los “tradicionales”, propios de las etnias. De ahí proviene el permanente debate 
si este modelo es funcional en el sentido de estar cumpliendo con sus metas, y sí lo es, ¿De qué forma? 


El proceso de aprendizaje siempre involucra un intercambio de conocimientos e ideas entre los 
maestros y los alumnos en el aula, así como entre los estudiantes. Considerando que la interculturalidad 
es un concepto polisémico y, simultáneamente, una práctica en constante construcción, es indispensable 
interrogar cómo está percibida, entendida y practicada por los estudiantes de las Ul, porque estos jóve- 
nes están siendo preparados profesionalmente dentro de un modelo educativo donde la interculturalidad 
es la meta y el tema principal al nivel cotidiano en términos prácticos y concretos. 


1 Por ejemplo, la invisibilización de la población afrodescendiente en el Proyecto de nación mexicana o el recono- 
cimiento formal de México como un país pluricultural, aunque de facto los cambios constitucionales no están siendo 
respetados (Bermúdez Urbina, 2016; Espinosa, 2014; Velasco Cruz, 2016). 
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El análisis para el presente estudio está basado en los discursos de los alumnos activos de 
la Universidad Intercultural de Chiapas (UNICH) acerca de la interculturalidad, la existencia de la 
interculturalidad y las formas de cómo tal debe ser practicada. En total, fueron entrevistados veintio- 
cho alumnos activos de la UNICH, mujeres y hombres, jóvenes cuya lengua materna es castellana y 
los que son hablantes nativos de algún idioma regional de las etnias de Chiapas. 


Multiculturalidad e interculturalidad: ¿Conceptos nuevos para procesos viejos? 

Como paradigmas explicativos, tanto la multiculturalidad como la interculturalidad son utilizados 
para entender, explicar y manejar la diversidad y el pluralismo cultural. Ambos conceptos surgen en 
las sociedades del occidente de Europa -principalmente en el Reino Unido- y los Estados Unidos, lo- 
grando tener un gran desarrollo analítico con la aparición de la migración como un fenómeno social 
de larga escala y el consecuente debate acerca de inclusión de las minorías étnicas en los territorios 
nacionales. 


El multiculturalismo nace en Estados Unidos en los años setenta del siglo XX como: 1) 
respuesta al fracaso del modelo integrador melting pot y su intención de la homogeneización cultural 
(asimilación) reproducida por las instituciones estatales en forma de una estrategia política de “segurl- 
dadnacional”y2)como discusión académica “multicultural” acerca derelaciones culturales e inclusión 
cultural (Pérez Ruiz, 2014). Como institucionalización de la diversidad cultural, el multiculturalismo 
hace referencia a la existencia de varias culturas diferentes en forma de yuxtaposición en el mismo 
espacio geográfico, pero no abarca la relación entre ellas. Es decir, sin referencia a la relación, cambio 
e intercambio y al enriquecimiento mutuo entre culturas, que es el fundamento principal de la inter- 
culturalidad como un “deber ser” de una política (Hidalgo Hernández, 2005). 


El concepto clave en el multiculturalismo es la tolerancia como una virtud ética de lo público: 
la capacidad y disposición de respetar las diferencias sin colocar las creencias propias como condi- 
ción absoluta en la convivencia con el otro. Sin embargo, aquí se puede distinguir dos modalidades 
de tolerancia: la negativa y la positiva. La primera, se refiere a la capacidad de soportar la diferencia 
de modo que se tolera aunque no se comparte. La tolerancia positiva, en cambio, consiste de intentar 
situarse en el lugar del otro para compartir sus creencias y valoraciones “desde dentro”. Consecuen- 
temente, la incapacidad del multiculturalismo anglosajón para hacer operativas ambas dimensiones 
de la tolerancia en las políticas públicas fue lo que llevó a la interculturalidad, que enfatiza la tole- 
rancia y la valorización positiva (Pérez Ruiz, 2014). 


A diferencia de la multiculturalidad, la interculturalidad aparece como un término analítico y 
multidimensional para entender las relaciones interétnicas y/o entreculturales”. Según Graciela Mal- 
gesini y Carlos Giménez (2000), la aparición de los términos interculturalidad e interculturalismo 
parece estar motivada por las carencias de los conceptos de multiculturalidad y multiculturalismo 
para reflejar la dinámica de las síntesis socioculturales. En lugar del manejo de una “foto fija” cul- 
tural como el hecho de que en una determinada formación social o país coexistan distintas culturas, 


2 “Relaciones entreculturales” etimológicamente es el sinónimo de “relaciones interculturales”. Como bien se sabe, 
la palabra latina “inter” literalmente significa “entre”. Así, por ejemplo, “las relaciones internacionales” serían “las 


relaciones entre naciones”. 
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el interculturalismo se centra en la relación entre culturas desde la diferencia entre ellas y, al mismo 
tiempo, partiendo del principio de igualdad de culturas para una interacción positiva en la conviven- 
cia dentro de la diversidad. 


Durante la década de los años noventa, los discursos transnacionales de la multiculturalidad e 
interculturalidad migraron no solamente entre los países anglosajones y los europeos del continente, 
sino entre estos y la América Latina, que vivía un postindigenismo y postcolonialismo, resultando 
en una versión propia de dicho concepto. El interculturalismo latinoamericano no buscó establecer 
medidas que facilitaran la asimilación de las minorías étnicas, sino que enfatizó la importancia de 
cambiar las condiciones y las modalidades en las que se dan las relaciones e intercambios asimétri- 
cos. Como lo indica Maya Lorena Pérez Ruiz (2014), esto también involucra un cuestionamiento 
epistemológico entre los “conocimientos indígenas” -o “tradicionales”- y el estatus legítimo de la 
racionalidad científica y la dimensión política de las relaciones entre las minorías nacionales dentro 
de los Estados nacionales. 


La Educación Superior Intercultural y su surgimiento en México 

Actualmente, la interculturalidad está abordada al menos desde cuatro campos del pensamiento 
social: la educación, la comunicación, la mediación intercultural y como un proyecto sociopolítico 
e ideal societario. La interculturalidad como una utopía social, el tipo ideal de comunicación y, al 
mismo tiempo, un programa político institucionalizado se muestra con mayor claridad en el campo 
de la educación superior estatal. 


Dependiendo de la región”, la educación intercultural se ha manifestado como una medida 
de educación para minorías étnicas e inmigrantes, según premisas nacionalistas y/o de acuerdo con 
premisas ideológicas multiculturalistas (Tirzo Gómez y Hernández, 2010). El debate anglosajón 
presume la necesidad de “multiculturalizar” los sistemas educativos mediante mecanismos de 
“acción afirmativa” y “discriminación positiva” con la meta de “empoderar” a ciertas minorías étnicas y 
migrantes en sus procesos de identificación y “emancipación”. Este modelo de educación sigue victimi- 
zando a los grupos minoritarios e ignora los elementos importantes de las relaciones sociales asimétricas. 


A diferencia del anterior, el modelo latinoamericano de educación intercultural surge de un 
proceso/proyecto político, ético y epistémico, iniciado por los movimientos étnicos de la región 
andina durante la segunda mitad del siglo XX. El propósito central de este modelo es transformar 
las actuales estructuras sociopolíticas, al través de un proceso permanente de relación, articulación 
y negociación “entre diferentes”, con la meta de establecer relaciones horizontales entre las cultu- 
ras. Llegar a este tipo de relación y articulación es imposible sin las condiciones de respeto, legitimi- 
dad, simetría e igualdad incorporadas en un proyecto educativo que asuma la descolonización como 
estrategia y acción. De esta forma, lo intercultural en Latinoamérica se discute, resignifica y se apropia 
con una mirada “descolonial”, problematizando los procesos históricos de las relaciones entre coloni- 
zadores y colonizados, así como a los efectos que han producido siglos de discriminación (Mato, 2014; 
Tirzo Gómez y Hernández, 2010). 


3 Estados Unidos, Europa occidental y América Latina. 
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En México, el debate sobre la diversidad cultural ha recorrido un proceso en el cual ha 
pasado de ser percibida como un “problema”, a un “reto”, un “recurso” y, finalmente, un “derecho” 
(Dietz, 2008; Bello Domínguez, 2009; Tirzo Gómez y Hernández, 2010). La educación intercultural apa- 
rece como un discurso propio en una fase postindigenista de redefinición de relaciones entre el estado y 
los grupos étnicos. Esta nueva “educación intercultural y bilingúe” intenta superar las limitaciones tanto 
políticas como pedagógicas de la anterior Educación Indígena Bilingúe y Bicultural, pero, al mismo tiem- 
po, mantiene un fuerte sesgo hacia el “tratamiento preferencial” de la población étnica-minoritaria. De tal 
manera que, el antiguo “problema del indio” al través de los programas educativos interculturales, desde 
sus inicios y hasta el presente, sigue constituyendo el núcleo de la “preocupación” sobre la identidad 
nacional del estado-nación mexicano (Dietz y Cortés, 2011; Schmelkes, 2003). 


Después de más de medio siglo de luchas entre las políticas públicas indigenistas, la década 
de los años noventa marcó el inicio del proceso de ciudadanización de la población étnicamente 
minoritaria y su ingreso en el ámbito nacional como ciudadanos con una mayor participación política 
e iniciativas para la reivindicación del “derecho a la diferencia étnica”, que resultó en el reconoci- 
miento de “la composición pluricultural” de México y “los derechos y costumbres tradicionales”, 
resultando en la modificación del Artículo Cuarto de la Constitución Mexicana (Dietz y Cortés, 
2011). Así, por primera vez, se reconoció constitucionalmente la existencia y la vigencia de derechos 
colectivos y la “diferencia étnica” como una fuente de derechos. 


Estos cambios no hubieran sido posibles sin la participación de varios movimientos y 
organizaciones nacionales e internacionales de diversa índole. Con el levantamiento del Ejército 
Zapatistade Liberación Nacional (EZLN)en 1994, las cuestiones delos “derechosindígenas” y los 
“derechos culturales” saltaron a la política nacional de una forma sin precedentes para simbolizar 
la culminación del proceso de emancipación étnica en México. Como uno de los resultados de este 
conflicto, aparecieron nuevos “movimientos indigenas”? que, entre otras demandas y re- 
clamaciones, convirtieron la educación intercultural en uno de los focos privilegiados del 
reconocimiento de la diversidad como un derecho colectivo y exigieron al estado mexica- 
no la expansión de “la autonomía educativa” (Dietz y Cortés, 2011; Fábregas, 2009). En 
la oficialización estatal de estos procesos fue muy importante la participación de varias 
organizaciones internacionales como la Organización de las Naciones Unidas, la UNES- 
CO, la OIT y la OEA, entre otras. Dentro de estas, resalta el Convenio 169 de la Organi- 
zación Internacional del Trabajo (OIT) sobre Pueblos Indígenas y Tribales en Países 
Independientes que fue aprobado en México a inicios de los años noventa. Entre otros puntos, 
este Convenio contempla que los gobiernos deben garantizar a los “pueblos indígenas” el de- 
recho de conservar todas sus propias instituciones sociales, económicas, culturales y políticas. 
Además, los gobiernos deben asegurar la igualdad de oportunidades dentro de sus poblaciones 


4 Esta “preocupación” no solo se refleja en las políticas gubernamentales, sino también en la nación mexicana propia- 
mente. La segunda Encuesta Nacional sobre Discriminación en México mostró que la diversidad aún es percibida como 
una amenaza a la “identidad nacional”, pues 38% de la población mexicana considera que se puede construir una gran 
nación mexicana únicamente si tenemos una cultura, basada en valores semejantes (CONAPRED, 2012). 
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por medio de la adaptación de medidas especiales, las cuales siempre deben ser consultadas 
con los propios pueblos, por ejemplo, en la participación en la formulación y ejecución de los 
programas de educación (Mato, 2008 y 2014). 


Consecuentemente, para cumplir con las metas planteadas en el Programa Nacional de 
Educación 2001 - 2006, en el año 2001 dentro de la SEP, se creó la Coordinación General de Edu- 
cación Intercultural Bilingúe (CGEIB) con el objetivo de implementar la interculturalidad como un 
modelo educativo accesible para toda la población y no solamente para los provenientes de las etnias 
(Corona Berkin y Pérez Daniel, 2010). 


3 


Las Ul aparecen como una forma estatal de “universidades alternativas”, un proyecto 
educativo que sea diferente de los programas centralizados de las “universidades convencionales” 
donde, supuestamente, no cabe un verdadero pluralismo lingúístico, identitario y religioso. La 
interculturalidad según los estatutos de las Ul se refiere a relaciones mutuas entre distintas cultu- 
ras y la participación mutua equilibrada. El intercambio cultural, según sus estatutos, suele tener 
un rasgo “controlado” porque procura evitar relaciones de dominación-imposición cultural para 
favorecer una comunicación e intercambio equilibrado. Sin embargo, la manera en cómo la premisa 
intercultural institucionalizada como un ideal social y, a la vez, una política concreta está llevada 
a cabo y ejecutada en la vida real, es otro tema y, desafortunadamente, está lleno de problemas y 
contradicciones internas. 


Los logros y las contradicciones de la Educación Superior Intercultural 

Unos de los objetivos principales de las Ul es crear alumnos comprometidos con el desarrollo de sus 
pueblos y sus regiones. En el centro de la institución se encuentra la investigación sobre las cultu- 
ras y las lenguas de los pueblos a los que sirve. Igual la docencia, la investigación y la vinculación 
con las comunidades debe respetarse y todos los docentes y alumnos deben participar en las tres 
áreas. Para evitar segregaciones, estas universidades están abiertas a todos, sin embargo, acentúan 
la presencia de alumnos de los varios grupos étnicos de acuerdo con la región donde están ubicadas 
(Schmelkes, 2003). Así, el enfoque intercultural está considerado como privilegiado para permitir 
trabajar con los “saberes locales”, recuperar tradiciones y valores y, además, posibilitar el desarrollo 
profesional de los jóvenes provenientes de “zonas marginadas o indígenas”, aportando al recono- 
cimiento y desarrollo de sus pueblos (Dietz y Cortés, 2011). De ahí provienen varios logros de las 
Ul como: 1) mejoramiento de las posibilidades de que jóvenes de las etnias accedan a la educación 
superior; 2) mejor distribución geográfica de las universidades; 3) la integración de diversos tipos 
de saberes y modos de producción de conocimiento, valorización y reivindicación de los idiomas y 
conocimientos de las etnias; 4) el desarrollo de docencia e investigación orientadas por criterios de 
valoración de la diversidad cultural; 5) generación de proyectos concretos de “desarrollo local” y 6) 
formación de egresados provenientes de las comunidades a las que se proponen servir, entre otros 
(Casillas Muñoz, 2012; Mato, 2014). 


La “comunidad”, la “valorización cultural” y la “sustentabilidad” sostienen el enfoque prin- 
cipal en las metas prácticas que se pretenden lograr las UI. Además, las UI enfatizan la presencia 
de jóvenes que provienen de las comunidades y la educación adecuada para que los nuevos conoci- 
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mientos obtenidos en la universidad sean aplicables en sus comunidades. En los casos cuando estu- 
diantes no provienen de las comunidades, su formación debe tener la misma trayectoria y aportar al 
desarrollo propio local o regional. Últimamente, también se ha discutido si la educación intercultural 
puede aportar directamente a la creación del “capital intercultural” como una forma particular del 
capital cultural de la persona (Póllmann, 2014). Si las formas del capital cultural existen “en rela- 
ción con” y “por medio de” diferentes culturas, entonces en un mundo cada vez más “conectado” 
e interdependiente el “capital intercultural” está emergiendo como una cualidad humana con gran 
importancia sociocultural%, sobre todo en países culturalmente diversos como México. 


A pesar de ciertos logros y el enorme potencial de la educación intercultural en el mejora- 
miento del “dialogo cultural”, el intercambio cultural y la convivencia entre distintos grupos, en el 
presente estado de la implementación de este modelo, ha causado fuertes críticas administrativas y 
prácticas, teóricas y epistemológicas. Uno de los defensores y promotores del interculturalismo en 
la educación, Daniel Mato (2014), coincidiendo con Paola Vargas Moreno (2014), menciona los pro- 
blemas económicos y administrativos de las Ul en forma de acreditaciones que derivan de la premisa 
intercultural de juntar “saberes modernos” y “saberes tradicionales” en un contexto institucional, 
estatal y burocrático. La evaluación de la calidad de la educación no puede disociarse de conside- 
raciones de pertinencia y relevancia o, en otras palabras, tiene que ser contextualizada. En las Ul 
no sería pertinente aplicar sistemas rígidos de criterios de validez supuestamente “universales” (no 
existe “saber universal”), sino sistemas “flexibles”. Desafortunadamente, esta “flexibilidad” muchas 
veces suele malinterpretarse como “de baja calidad”. Algo que tiene futuras consecuencias como la 
valoración del título obtenido en la UV dentro el mercado laboral. En este sentido, aún son escasos 
los estudios sobre las trayectorias labores de los egresados de las UI que podrían mostrar el funcio- 
namiento práctico/mercantil de estar estudiando según el modelo intercultural. A fin de cuentas, una 
de las razones principales de estudiar es facilitar la inserción en el mercado laboral. 


Como ya se mencionó, las Ul, para evitar segregaciones, no se plantean como exclusivas 
para los provenientes de los grupos étnicos, sino que están abiertas a estudiantes de cualquier 
grupo social y pertenencia étnica.” Al mismo tiempo, está enfatizada la presencia de jóvenes de 
las etnias, al igual que “la comunidad” y “ruralidad” como los temas principales de los proyectos 
de investigación en las carreras. Este punto aún sigue siendo algo confuso, ya que en el imagina- 
rio común se convierte las Ul en “universidades (para) indígenas”. Tomando en cuenta el bagaje 
político indigenista y la discriminación histórica de las etnias mexicanas, no es difícil imaginar 
que la estigmatización de estas universidades como de y/o para “indígenas” puede seguir 
reproduciendo los patrones anteriores de exclusión. Aunque a primera vista este problema puede 
ser percibido como abstracto, solo basta con observar cuántas Ul en México y América Latina 
llevan en su nombre la palabra “indígena” o de alguna etnia en particular. Por lo tanto, esta 


6 Por ejemplo, la “competencia intercultural”, las “habilidades de comunicación intercultural” o la “sensibilidad in- 
tercultural” que pueden realizarse en toma de conciencia, la adquisición y la aplicación práctica de dichas virtudes en 
distintas esferas laborales y sociales (Póllmann, 2014). 


7 Las universidades segregadoras son las privadas, a las cuales pueden acceder solamente los sectores sociales econó- 
micamente favorecidos o “dominantes” (Mato, 2014). 
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demostración del “empoderamiento étnico” resulta ser contradictorio con la premisa de evitar 
separaciones étnicas y estar abiertos a todos los sectores de la población. 


Continuando con el punto anterior, son varios autores que indican el hilo neoindigenista en 
el funcionamiento y las premisas de las Ul (Corona Berkin y Pérez Daniel, 2010; Dietz y Cortés, 
2011; Kaltmeier, 2010; Llanes Ortiz, 2008; Mato, 2014). Si el marco de las políticas educativas 
estatales son construidas sin la participación de las etnias, entonces nada más se convierten en “nuevas 
imposiciones simuladas” con un discurso de respeto a la diversidad cultural (Gómez Lara, 2011). La 
educación intercultural en gran medida parte de la visión estatal “desde arriba” que no suele valorar 
la importancia de las diferencias culturales y, con el intento de “forjar la nación”, presupone que las 
“otras culturas” son obstáculos al desarrollo y deben ser “modernas”. Así, únicamente existe una 
afirmación formal de las diferencias y las necesidades de las sociedades pluriculturales, y el modelo 
intercultural en este contexto está utilizado para crear una educación paralela y compensatoria con 
la finalidad de integrar a los pueblos étnicos al proyecto nacional. 


Sarah Corona Berkin y Rebeca Pérez Daniel (2010) indican que el modelo actual de 
educación intercultural aborda la etnicidad genéricamente, “como en los libros oficiales de educación 
intercultural, donde todos los indígenas son idénticos salvo a la variable lingúística” (p. 22-23). La 
identificación semántica de lo bilingije con lo intercultural demuestra una continuidad con la anterior 
educación bilingúe-bicultural del corte indigenista, solo que ahora lo bilingúe y lo intercultural 
viene a sustituir a lo indígena, continuando con el esencialismo antropológico-lingúístico. Además, 
el supuesto “diálogo de saberes” no logra ocultar ni el carácter asimétrico, ni la conflictividad inhe- 
rente de tal diálogo. Los saberes pueden ser complementarios en la práctica campesina, cotidiana, 
pero a menudo no son fácilmente subsumibles o incorporables al saber canónico, al conocimiento 
científico. Por otro lado, promover un diálogo entre saberes y culturas implica dicotomizar nueva- 
mente determinados saberes y culturas (indígenas-mestizos, rurales-urbanos, etcétera) y, de nuevo, 
enfrentarse contra obstáculos para lograr un diálogo entre conocimientos heterogéneos (Dietz y 
Cortés, 2011). De esta manera, el actual papel de la interculturalidad educativa como una forma de 
“descolonizar el saber”, resulta ser sobrevaluada (Cuji Llugna, 2012). Además de estos problemas 
epistemológicos, existen otras problemáticas internas, propias de las UI que tienen relación con los 
contenidos de la oferta intercultural y con la comunicación dentro de las instituciones. 


Las UI están sujetas a cambios políticos en los estados donde se instalan dichas institucio- 
nes educativas y, por lo tanto, carecen de estabilidad. También, debido a recurrentes cambios en las 
administraciones institucionales, serompe la continuidad de la formación de docentes e investigadores 

al no estar el mismo personal académico desde el inicio por su constante movilidad hacia otros 
espacios profesionales. Dentro del personal académico, por su lado, suelen existir tensiones entre 
las visiones esencializadas de “los prácticos” y “los teóricos”. Los primeros, en general, no creen 
que leer y discutir conceptos en clase sea bueno porque esto aporta a la “occidentalización” de di- 
chas universidades. Se prioriza “el campo” como la única posibilidad de acceder al conocimiento 
“puro” de “los campesinos e indígenas” y, por tanto, plantean que los docentes deben ser “cam- 
pesinos e indígenas”. “Los teóricos”, generalmente, priorizan la discusión de las teorías y largas 


o) 
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reuniones de debate en lugar de trabajo de campo (Tipa y Zebadúa, 2014). En este tenor también 
ha sido cuestionada la utilidad de los proyectos, porque, al contrario de como lo postulan las Ul, 
estos no le suelen corresponder a las necesidades de las comunidades y los conocimientos adqui- 
ridos en las Ul tampoco resultan útiles para muchos estudiantes a la hora de su implicación en la 
vida cotidiana (Cruz Salazar y Moreno, 2013). 


Otro problema que comparten las Ul es la interpretación del “enfoque intercultural” que 
varía entre los docentes. El análisis de los discursos de las Ul sobre la interculturalidad revela que 
este es un concepto polisémico, pues, tiene múltiples significados, interpretaciones y definiciones. 
Incluso su conceptualización puede variar de periodo en periodo y de acuerdo con los diferentes 
contextos e intereses que se pretendan lograr. En general, se puede distinguir diversas dimensiones 
o contextos donde la interculturalidad es utilizada y problematizada en términos ontológicos, epis- 
temológicos, educativos, sociales, intraculturales y político-institucionales (Sandoval et al., 2010). 


Al parecer, los logros de las Ul y el modelo actual de la educación superior intercultural aún 
no son suficientes para poder disminuir y ensombrecer los problemas y las críticas sustanciales. 
Aunque la existencia de estas universidades ya de por sí podría ser considerada como un gran 
logro, en este balance entre los logros y las críticas podemos observar una tendencia muy peligrosa: 
mientras los logros suelen tener cualidades más teóricas y abstractas, casi del nivel especulativo,* las 
críticas son concretas y de nivel cotidiano. 


Estas paradojas, incompatibilidades y la pluralidad de interpretaciones de nuevo vislumbran 
la interculturalidad como una práctica basada en un tipo ideal por alcanzar, lo que implica un pro- 
ceso y no el hecho de poder alcanzarlo. Es indispensable subrayar lo importante, que es en un país 
como México la implementación de los aspectos de la interculturalidad en todos los niveles de la 
educación pública. Aunque no se pueda llegar a una sociedad verdaderamente intercultural, debido 
a las distintas desigualdades, asimetrías y fragmentaciones societales, esta implementación sería un 
aporte fundamental para el camino hacia una sociedad más inclusiva y menos discriminatoria. 


Educación Superior Intercultural en Chiapas y la Universidad Intercultural de Chiapas 

Es probable que debido a la aguda diversidad y la presencia étnica en los Altos de Chiapas, el primer 
Centro Coordinador Indigenista (CCI) del INI fue instalado justamente en la ciudad de San Cristóbal 
de Las Casas en el año 1951, con la intención de fomentar “el desarrollo cultural” para los pueblos 
étnicos. Así fue que el estado de Chiapas fue el campo experimental del indigenismo mexicano, 
convencido de que “el mestizo” es el protagonista de la historia del país (Cruz Salazar y Moreno, 
2013; Fábregas, 2009). 


Décadas después, la llegada de las telesecundarias a las comunidades en Chiapas en 1981 
continuó con la implementación de enseñanza generalizada estatal-nacional en lugar de la “ense- 
ñanza colectiva de la comunidad”. Representando en ese sentido, un quiebre fundamental en las 


8 Por ejemplo, el supuesto hecho de que se mejora la calidad de vida en las comunidades a partir de los proyectos 
desarrollados en las UI. No cabe duda de que los proyectos están orientados hacía el mejoramiento, pero ¿En cuántos 
casos han sido verdaderamente eficaces y productivos? 
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dinámicas del aprendizaje en muchos sectores poblacionales chiapanecos. Este panorama se modi- 
ficó debido a la propuesta del movimiento zapatista de las escuelas autónomas y su reivindicación 
de lo tradicional, aunque el modelo de educación bilingiie intercultural siguió a los lineamientos la 
política educativa estatal-mexicana. Solamente a partir de 2002, cuando México constitucionalmente 
reconoció su carácter multiétnico y la educación intercultural se convirtió en una reforma nacional, 
se inició el proyecto de las Ul en varios estados de la república (Cruz Salazar y Moreno, 2013). 


Así, la Universidad Intercultural de Chiapas (UNICH), como la segunda institución de 
educación superior intercultural creada en México, fue fundada en diciembre de 2004 y abierta a los 
estudiantes desde agosto de 2005. Actualmente, en esta universidad pueden ser cursadas seis carreras 
de licenciatura,” distribuidas entre cinco unidades académicas. La sede principal (San Cristóbal de 
Las Casas) ofrece cinco carreras de las seis y es la más numerosa en términos de alumnos, siempre 
contando con más de la mitad de todos los alumnos inscritos en la UNICH. Los colaboradores del 
presente estudio precisamente son de esta sede. 


El “Plan Institucional de Desarrollo 2008 — 2016” de la UNICH nos muestra que la inten- 
ción ideológica de esta institución es sumamente intercultural según las definiciones anteriormente 
expuestas. La UNICH: 


Es una Institución de Educación Superior Pública y Descentralizada del Gobierno del Estado, orientada a la 
formación de profesionistas con una sólida formación interdisciplinaria, conocimiento de las lenguas origina- 
rias y capacidad para el diálogo intercultural y de saberes, éticamente responsables de su compromiso social y 
representantes de la sociedad pluricultural mexicana, a través de programas educativos basados en el Modelo 
Educativo Intercultural que promueve procesos de aprendizaje y construcción del conocimiento donde conflu- 
yan el saber científico y saberes tradicionales, donde el reconocimiento y revitalización de la lengua y la cultura 
se orienta a la construcción de una sociedad abierta a la diversidad encaminada a mejorar la calidad de vida, 
comprometida con el desarrollo social y económico sostenible local, regional y nacional (UNICH, 2008: 18). 


Actualmente, en la página oficial de internet de la UNICH'"” está mencionado que su modelo 
educativo está basado en el Modelo Educativo Intercultural con las metas de: 1) formar profesionales 
comprometidos con el desarrollo económico, social y cultural, particularmente, de los pueblos 
indígenas del país; 2) revalorar los saberes de los pueblos indígenas y propiciar un proceso de 
síntesis con los avances del conocimiento científico; 3) fomentar la difusión de los valores propios 
de las comunidades; 4) abrir espacios para promover la revitalización, desarrollo y consolidación de 
lenguas y culturas originarias para estimular una comunicación pertinente de las tareas universitarias 
con las comunidades del entorno y 5) favorecer un diálogo permanente de las comunidades con el 
desarrollo científico y cultural contemporáneo. Comparando estas dos descripciones (del año 2008 y 
del 2017) se puede observar que, por lo general, está siendo manejada la misma premisa, basada en 
la revalorización, difusión y revitalización de las culturas y los saberes étnicos en un diálogo (sic.) 
con el desarrollo científico y cultural contemporáneo. 


9 Lengua y Cultura, Desarrollo Sustentable, Turismo Alternativo, Comunicación Intercultural, Medicina con Enfoque 
Intercultural y Derecho Intercultural. 


10 http://www.unich.edu.mx/departamento-de-modelo-educativo/, “Modelo educativo”, página oficial de la Universi- 
dad Intercultural de Chiapas (30.08.2017). 
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En adelante se interrogará ¿De qué forma las y los estudiantes de la UNICH se han apropiado de 
esta premisa y cómo la interpretan? ¿Según ellos y ellas, es algo que existe o pueda existir? La UNICH 
es una institución de educación superior intercultural que presenta un discurso consolidado sobre el 
modelo intercultural al nivel institucional. Entonces, ¿Tal también será el caso entre sus estudiantes? 


¿La Interculturalidad es más que una palabra? 

Los discursos y las interpretaciones sobre la interculturalidad por parte de los alumnos son 
bastante diversas y hasta contradictorias, aunque estos jóvenes se encuentran en la misma institución 
educativa con un discurso ideológico supuestamente consolidado. En sus definiciones de la inter- 
culturalidad suelen predominar palabras claves como “contacto”, “encuentro”, “comunicación” y 
“convivencia” entre provenientes de distintas “personas”, “culturas”, “etnias”, “comunidades” y 
“personas” en general: 


Para mí la interculturalidad es convivencia entre distintos grupos étnicos que conforman una comunidad estu- 
diantil o distintas etnias. Convivencia de diferentes culturas, lenguas, diferentes formas de pensar. La Intercul- 
turalidad es completa, abarca todo. Es una comunicación entre distintas personas para conocer la posición de 
cada uno. Hablar y comunicarme bien en una lengua originaria. 

Hombre, 28 años, hablante de tseltal'' del Valle de Amatenango. 


Para mí es algo como muchos encuentros de culturas, de diferentes tipos de cultura. Pues aquí en la universidad 
es tsotsil, tseltal, ma"m, ch'ol, zoque. Hay muchos bilingijes que son de una cultura que nació de una cultura 
que son hablantes de una lengua. Es intercultural para mí. 

Hombre, 21 años, hablante de tsotsil San Juan Chamula. 


La interculturalidad más que nada es relacionarnos con otra gente de otra cultura, intercambiar ideas, conoci- 
mientos de la otra cultura, de la otra persona que ella tiene. ¿Cuál es la perspectiva de la vida en otros estados, 
en otros países? Más que nada para conocer las tradiciones que existen en nuestro país o nuestro estado. Así 
nos damos cuenta de cómo viven ellos, de cómo es su vida cotidiana. Su forma de hablar, su forma de vestir, 
su forma de pensar. Lo importante aquí es la relación que uno tiene con esa persona. ¿Mantener esa amistad e 
intercambiar conocimiento, no? 

Hombre, 21 años, hablante de zoque de la Chiapa de Corzo. 


Para mí es respetar las creencias, los puntos de vista, las ideas y conocimiento de otras personas. Si la persona 
tiene otras ideas, y no por eso la vas a juzgar o ir en contra de esa persona. Sino que vas a ver qué tiene su forma 
de pensar, y como tú quieres ser respetado, también vas a respetar a esa persona. Me gusta que las personas me 
acepten como soy. Eso es interculturalidad. Tú aceptas a las personas siendo diferentes. No solo respetar, sino 
también aceptar. Llevarlo a cabo, pues, ejercer tu respeto. 

Mujer, 20 años, hablante de tsotsil de San Cristóbal de Las Casas. 


Además, en los discursos está enfatizada la dimensión étnica de la interculturalidad, lo que indica 
a cierta “etnización”*? del concepto, poniendo lo intercultural como sinónimo de lo indígena. En el 
mismo tono también puede ser percibida cierta “folclorización” de la interculturalidad en forma de 
“conocimiento acerca de costumbres y tradiciones de otras culturas”. Por otro lado, la interpretación 
de la interculturalidad en los discursos de estudiantes suele ser similar a multiculturalidad. Sobre 


11 En las descripciones de los autores de citas utilizaré la palabra “hablante” para referirme a la lengua materna de la 
persona. 


12 Este es un concepto antropológico utilizado por algunos autores para describir el proceso cuando se atribuye a, 
por ejemplo, un grupo o bien cultural calidades “étnicas”. “Etnización” en el contexto latinoamericano es sinónimo de 
“indianización” (García Guerrero, 2002). 
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todo, esto se observa en las connotaciones de “respeto”, “convivencia” y “comunicación” para 
conocer la posición del “otro”. En este “intercambio de ideas” y el conocimiento acerca del “otro” 
rara vez aparece lo fundamental y lo distinto que propone la interculturalidad: un intercambio 
cultural igualitario, evitando imposiciones culturales en dichos encuentros.'* 


La combinación de distintos saberes (o “ideas”) como una de las metas de la interculturalidad 
usualmente no aparece en los discursos de las y los estudiantes, limitándose principalmente a la 
“aceptación” del “otro”. Es decir, se enfatiza la tolerancia positiva que proviene de la tradición 
interculturalista de la Europa continental, y no la “versión” latinoamericana que busca cambios 
socioestructurales en las condiciones asimétricas en las que se dan las relaciones. Con esto no se 
intenta afirmar que todos estudiantes de la UNICH tengan la misma interpretación de la intercultura- 
lidad, sino que aquí se exponen las visiones y definiciones más comunes o frecuentes entre ellos. 


Otro tema importante son sus percepciones sobre el ejercicio de la interculturalidad en la 
universidad. Curiosamente, aquí no hay una diversidad de opiniones, sino una ligera tonalidad de 
decepción porque, según ellas y ellos, la interculturalidad difícilmente se logra en la UNICH por una 
variedad de razones: 


Unos sesenta por ciento — sí, se logra. Es que luego hay muchas cosas en medio donde no tenemos el mismo 
pensar. Yo pienso una, pero la otra persona piensa otra. Y para tener una buena comunicación es importante 
respetar lo que piensa la otra persona, llegar a una negociación y no imponer tu cultura. Por eso se da mucho 
el conflicto cultural y multicultural, tanto entre los estudiantes como con los maestros, claro, aún más. Muchos 
alumnos tienen diferentes formas de pensar. En la interculturalidad se fomenta la cultura, pero en este caso 
cuando se hace un evento cultural, muchos no llegan, muchos llegan, pero no les interesa realmente esa cultura. 
¿A qué vino, entonces? 

Hombre, 28 años, hablante de tseltal del Valle de Amatenango. 


Según es intercultural, pero hasta hoy yo no veo una interculturalidad ahí porque no hay esa comunicación entre 
los maestros y alumnos. No sé. La comunicación es muy corta. Debería de tener más dialogo entre los maestros 
y los alumnos. Entre los estudiantes, pues, tampoco. En mi salón todos son distanciados, unos por acá, otros por 
allá. Solo cuando hay que hacer alguna tarea juntos, en equipo, ahí sí, más o menos. 

Mujer, 20 años, hablante de castellano de Punta Arena de Catazajá. 


Las citas anteriores revelan algunos de los retos que enfrentan las Ul en general: el personal adecuado 
para implementar educación con enfoque intercultural, las diferencias de saberes y la discriminación 
positiva que resulta en una no-comunicación. Por otro lado, se nota que la interculturalidad no está 
percibida como un tipo ideal de relaciones y comunicación entre distintos grupos que está por alcanzar, 
sino como algo real que ya debe de existir. La interculturalidad aquí es interpretada como algo dado 
y no como una práctica que se erige y se encuentra en constante construcción. 


Se da muy poco, unos cincuenta por ciento. Algunos chavos que son de diferentes etnias como tsotsiles, tselta- 
les y cho”l están en otra mentalidad y no se relacionan con otras culturas. Se conocen entre ellos y entienden el 
mismo idioma que ellos hablan, pero con diferencia en algunas frases. Por eso se relacionan mucho entre ellos. 
Si a un castellano le enseñan la lengua tsotsil, es por obligación y no porque quiera aprender esa lengua. No es 
de su interés aprender la lengua tsotsil. Es por la calificación. Y luego con sus compañeros que hablan tsotsil 
ellos solo dicen algunas frases cuando se les ocurre, como “cómo estás”. Pero no diariamente. 

Hombre, 21 años, hablante de zoque de la Chiapa de Corzo. 


13 Cabe mencionar, que este punto también está ausente en el discurso institucional de la UNICH al respecto. 


o) 
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Yo creo que aún no ha llegado al punto que se puede hablar de interculturalidad. Está en proceso y te enseñan 
muchas cosas, pero aún eso no se ve claramente porque sí la hay: como respetar a otras culturas y creencias, 
pero hay muchos que estamos acá y aún no podemos hacer esto porque cuando escuchas una opinión diferente 
a la tuya, te pones en contra. Ya no estás respetando la idea del otro. Entonces ahí se rompe la interculturalidad. 

Mujer, 20 años, hablante de tsotsil de San Cristóbal de Las Casas. 


El mismo problema de comunicación, junto con las frecuentes conductas de discriminación —tanto 
por parte de maestros como estudiantes-, aparecen como los puntos centrales en los discursos acer- 
ca de la práctica intercultural en la UNICH. En cierta medida, se debe a lo siguiente: no todas las 
personas responden de forma igual ante determinadas situaciones (el habitus bourdiano). Aunque 
la universidad sea intercultural, la interculturalidad no puede considerarse como un hecho dado. 
La comunicación resulta ser más cómoda y segura con alguien similar, que comparte los mismos 
códigos y símbolos culturales, por ejemplo: el idioma, la pertenencia a una etnia o el hecho de ser 
del mismo lugar de origen. También, las dinámicas entre los estudiantes se dan de formas distintas y 
es imposible eliminar las prácticas discriminatorias como las burlas. Lo anterior también nos indica 
un problema más profundo y concreto: aparentemente, para muchos estudiantes hay escasez de mo- 
tivación e interés de estar construyendo la interculturalidad. El cumplimiento con los deberes en la 
universidad en estos casos no involucra un “compromiso intercultural”, sino que suele estar basado 
en la motivación de “pasar las materias” y obtener calificaciones. 


La imposición cultural que a veces mencionan las y los colaboradores de este estudio también 
es un tema de doble filo. Las Ul se caracterizan por estar compuestas por estudiantes que provienen 
de distintas etnias y, por lo tanto, son lugares plurilinguísticos. Al mismo tiempo, es necesaria una 
“lengua vehicular” que en todos los casos es el castellano. Si no fuera así, la mayoría de estudiantes 
y el personal académico no serían capaces de entender de qué se habla. Si bien, el uso de castellano 
de “forma dominante” puede ser criticado fácilmente, hasta el momento resulta mucho más difícil 
encontrar alternativas a dicha situación. 


Efectivamente, la UNICH y las Ul en general aún tienen mucho camino que recorrer para 
poder acercarse un poco más a sus metas interculturales en forma funcional que también se refleje 
entre sus alumnos. Por lo cual, en las Ul son necesarios cambios en su funcionamiento y en sus 
contenidos. También, son necesarias las críticas y, sobre todo, las que no solo son constructivas, 
sino también propositivas. 


A modo de concluir: ¿Y desde aquí hacia dónde? 

Las UI no intentan presentarse como instituciones cerradas y excluyentes, sino como portadoras de 
un carácter intercultural: abiertas a todas las personas interesadas, pero en las cuales la intercultu- 
ralidad es pensada y expresada en los planes de estudios y en las estrategias de aprendizaje a partir 
de las concepciones de las minorías étnicas. Al mismo tiempo, la interpretación de lo intercultural 
varía, se modifica de una Ul a otra y, sobre todo, entre los cuerpos académicos de esas instituciones. 
Eso nos lleva a preguntar con qué idea acerca de la interculturalidad se quedan los futuros “agentes 
interculturales” y poseedores del “capital intercultural”: las y los estudiantes de las UI. Es importante 
conocer estas interpretaciones de la interculturalidad, porque gracias a estas es posible acercarse más 
a los sujetos —los estudiantes de las Ul — y a sus ideas acerca de la manera en cómo debería estable- 
cerse el contacto y el intercambio cultural con el “otro”. 


9 
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Entre los alumnos de la UNICH, la interpretación de este término varía y se modifica en 
comparación con algunos puntos del discurso institucional. Usualmente estos jóvenes enfatizan el 
objetivo de “conocer” a otras culturas en el sentido de costumbres y tradiciones. A menudo está 
enfatizada la dimensión étnica de la interculturalidad, lo que significa que la interculturalidad está 
siendo etnizada por los propios estudiantes, poniendo lo intercultural como sinónimo de lo indígena, 
y, consecuentemente, a interculturalidad como el problema del “otro”. La interpretación de la 
interculturalidad en los discursos de los estudiantes suele ser similar a la multiculturalidad, lo que 
se observa en sus connotaciones sobre “respeto”, “convivencia” y “comunicación” para conocer la 
posición del “otro”. De esta forma, lo fundamental y lo distinto que propone la interculturalidad —un 
intercambio cultural igualitario, evitando imposiciones culturales en dichos encuentros— frecuente- 
mente queda fuera de sus visiones. 


¿Qué tan eficaz y fructífero es el actual giro intercultural? Es una discusión que no podemos 
resolver teóricamente, sino únicamente observando y viviendo los consecuentes cambios en la 
sociedad, y es algo que tampoco puede ser observado a corto plazo. El reconocimiento de las 
diferencias en un estado de confrontación y el conflicto solo es un paso corto para generar un estado 
de participación equitativa y valorativa. La interculturalidad como una práctica cotidiana y modo 
de convivencia humana, consistiendo en respeto mutuo de los valores que tiene cada cultura, es un 
objetivo noble y necesario. Sin embargo, es algo que no se puede sembrar en la sociedad mexicana 
solamente por medio de la educación intercultural superior, sino en todos los niveles del ciclo escolar. 
En un sentido más amplio, la introducción de la interculturalidad y las relaciones interculturales al 
nivel cotidiano —lo que es el ideal y la meta principal del interculturalismo- implica “reeducar” a la 
sociedad acerca de cómo relacionarse. Esto depende de la calidad de la educación y de la difusión 
e institucionalización de la interculturalidad al nivel político estatal, lo que puede distorsionar la 
idea original del concepto. Tampoco habría que olvidar que habrá sectores de la sociedad quienes 
posiblemente no van a estar dispuestos a aprehenderla por la explícitamente asimétrica relación 
estructural que tienen con los demás grupos, por ejemplo, en un contexto de explotación laboral. 


La historia de la educación inter|cultural y las UI en México aún sigue, y es verdaderamente 
intrigante saber de qué hablaremos en diez años sobre la educación intercultural. El rumbo lógico de 
este tipo de enfoque educativo sería expandirse. Aquí, no me refiero a la introducción de aspectos 
interculturales en otras universidades estatales, sino a la implicación de este paradigma en otros 
niveles de educación pública, previos al superior. Si la meta utópica de la interculturalidad es cam- 
biar la manera de cómo percibimos e interactuamos con el “otro”, entonces este tipo de enfoque 


debería de ser introducido desde los primeros niveles de la educación pública. 5) 
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Resumen 

La justicia maya representa una forma de dar solución a conflictos dentro de una comunidad. Esta ha 
existido a lo largo de la historia, no obstante, como cualquier institución social, se ha ido transfor- 
mando con el transcurso de los años. Para el caso del Estado de Yucatán, se creó la Ley del Sistema 
de Justicia Maya en 2014, lo cual reivindica a las poblaciones mayas del estado en la forma de dar 
solución a sus conflictos jurídicos, el problema se observa cuando se identifica como una justicia 
acotada desde las altas esferas gubernamentales y no responde a las necesidades de las comunidades 
originarias. 


Palabras clave: justicia, derechos humanos, multiculturalidad, modernidad. 


Abstract 

Mayan justice represents a way to understand the manner to provide for a solution to the conflicts 
inside the community, such has existed through history, never the less, like any other social institu- 
tion, it has been transforming it self through the pass of time. For Yucatan's case, the Mayan justice 
law was created in 2014, which some how vindicates the Mayan population from the state, on the 
way to provide solutions to its judicial conflicts, the problem can be seen when it's identified as an 
injustice that comes from the highest government places and doesn't answer to the needs of the main 
communities. 


Key words: justice, human rights, multiculturalism , modernity. 
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Introducción 

En el siglo XX, con la promulgación de la Constitución de 1917, se reconocen los derechos huma- 
nos de segunda generación, como los denominados derechos sociales como el derecho al trabajo y 
a la propiedad. Hubo cambios que surgieron por motivo del contexto del derecho internacional. Por 
ejemplo, a partir de 1948, ocurrió una serie de transformaciones, producto de las garantías consa- 
gradas en la Declaración Universal de los Derechos Humanos. Estos valores jurídicos permitieron 
que el derecho al ejercicio de la justicia de los pueblos originarios -reconocido más de 400 años 
atrás- fuera incorporado en el consecutivo reconocimiento de los derechos sociales y culturales en 
las constituciones nacionales. Dicha acción generó una serie de cuestionamientos en el orden dog- 
mático jurídico. La firma de tratados internacionales, tanto regionales como internacionales, causó 
una serie de cuestionamientos sobre la validez de un pluralismo jurídico dentro de la nación que en 
el 2001 se reconocería como garantía individual y, diez años después, se le asignó la característica de 
derecho humano. Este derecho fue el denominado a la libre determinación de los pueblos originarios. 


En el año 2014 se decretó la Ley del Sistema de Justicia Maya del estado de Yucatán. En su 
artículo primero señala que: 


Es de orden público, interés social y observancia general en el estado de Yucatán y tiene por objeto 
establecer el Sistema de Justicia Maya, a través del cual el Estado reconoce el derecho de las comu- 
nidades mayas a aplicar sus propios sistemas normativos en la regulación y solución de sus conflictos 
internos (Ley del Sistema de Justicia Maya, 2016, art.1). 


Los niveles del saber jurídico pueden ser observados desde la práctica social de las poblaciones 
mayas. El propósito es responder a determinados problemas sociales y entender las dinámicas de los 
conflictos en torno a la justicia maya en las comunidades. 


En este orden de ideas, el presente trabajo pretende explicar el funcionamiento de los 
procedimientos judiciales mayas, a raíz de la aplicación de la nueva Ley del Sistema de Justicia 
Maya en los municipios de Chacsinkín y Tahmek, en Yucatán. A su vez, este artículo se compone de 
las siguientes secciones: 1) marco de referencia, apartado donde se apunta la revisión de literatura 
referente a la temática mencionada previamente; 2) metodología, sección en la que se describe 
el tipo de investigación, el método y técnica utilizada en la presente investigación; 3) sujetos, se 
describe el grupo de actores clave seleccionados para el estudio, de igual forma, se contextualizan 
las comunidades mencionadas; 4) resultados, se presenta el análisis obtenido del discurso, la vincu- 
lación con otros elementos que contribuyen al entendimiento del fenómeno de estudio y la discusión 
de los mismos; 5) conclusiones, finalmente, se presentan las reflexiones y la crítica de las diferentes 
categorías que emanan de esta investigación. 


Marco de referencia 

Los problemas, en torno al fenómeno de impartición de justicia en poblaciones mayas y su relación 
con los derechos humanos a la libre determinación, han sido planteados en diversas publicaciones y 
libros. Estas obras abordan los estudios del derecho y la aplicación de justicia en poblados indígenas. 
No obstante, el presente artículo, se referirá a algunos trabajos en particular. 
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Martha Medina Un (2015), en el capítulo “El Juez de paz en el sistema normativo maya”, 
nos presenta cómo la función del juez de paz, en el municipio de Chumayel, subyace en la reso- 
lución de conflictos mediante el uso de leyes impulsadas por el estado y prácticas tradicionales. 
Esto desemboca en un sistema de justicia interlegal. La relevancia del estudio -el cual explora 
procedimientos y mecanismos- radica en considerar al juez de paz como un funcionario por medio 
del cual se logra el orden social. Para obtener los objetivos de su investigación recurre a la revisión 
de libros y expedientes judiciales correspondientes a tres décadas. 


En este sentido, los aspectos principales de este trabajo son la justicia y el significado que 
le dan los actores conforme a los usos y costumbres de la comunidad. Este concepto es definido 
por Enrique Dussel (1993) a partir de una comunicación real ideal, es decir, quien no se considera 
consciente de sus derechos, estará en situación de exclusión social: “En una comunicación real, cada 
miembro tiene el derecho de situarse en una cierta exterioridad de la comunidad, como personas 
libres” (Dussel, 1993: 75). En este tenor, es de gran importancia reparar en el imaginario de justicia 
de las comunidades mayas, el cual no es posible entender desde el análisis macro, debido a sus hete- 
rogeneidades, sino que es necesario el enfoque antropológico jurídico de las subjetividades vividas 
en las dinámicas sociales. 


Según estas ideas, la lucha por el respeto a los derechos humanos implica también el recono- 
cimiento de la diversidad y los procesos de interlegalidad. Por lo que, para efectos de la investigación, 
los derechos humanos son entendidos desde el enfoque propuesto por Joaquín Herrera Flores (2007) 
como la razón y consecuencia de la lucha por la dignidad humana, la democracia y la justicia. 
En consecuencia, los derechos humanos son procesos de lucha, producidos por los deseos del ser 
humano en contextos situados. 


La lucha por los derechos humanos es la aspiración de la cual se parte cuando hablamos del 
derecho humano a la libre determinación, a la conservación de tradiciones; es decir, el derecho a la 
forma de resolver conflictos acorde a los usos y costumbres o el vínculo con el medio ambiente de las 
poblaciones indígenas. Romper la idea evangelizadora y metafísica de la cosmovisión de derechos 
-y dar pauta a una nueva visión, crítica, integradora y contextualizada en prácticas emancipadoras 
sociales (Herrera, 2007)- permite cuestionarnos las lógicas del estado presentadas en numerales 
protectores de los derechos humanos (Carta Magna y Ley del Sistema de Justicia Indígena). No 
obstante, en la práctica no redundan en un beneficio a partir del cumplimiento y protección de los 
mismos, pues, al tratar de hacerlos efectivos mediante leyes locales, como acontece con la Ley del 
Sistema de Justicia Maya, entran en conflicto con las prácticas tradicionales. O dicho de otra forma, 
acotan y restringen el derecho a la libre determinación, muy a pesar de que él mismo aparece como 
un discurso toral de los programas de política pública. 


Por último, y en relación con las definiciones de justicia y derechos humanos, arribamos a la 
conceptualización del derecho o justicia maya. Estos términos suelen ser empleados por diferentes 
autores como sinónimos, tal es el caso de Manuel Buenrostro (2015), quien señala como un elemen- 
to distintivo de la justicia maya el que no suele ser empleada para dar solución a delitos graves y que 
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tiene como base el cumplimiento de obligaciones comunitarias, lo cual da como resultado sentencias 
que se basan en un resarcimiento del daño, con beneficio a la comunidad. Como ejemplo, Buenrostro 
(2015) se refiere al caso de matrimonios aceptados entre menores de edad, lo cual para ciertas legis- 
laciones penales de algunos estados puede representar un delito. 


A partir de estas ideas, se define el derecho maya no como: 


La supervivencia de prácticas tradicionales inmutables, sino la expresión de cambios de normas que 
cambian y se adecuan a diversos contextos y matrices particulares que guían y le dan sentido. No es 
posible comprender las modalidades del sistema de justicia maya y su activación durante los juicios 
sin considerar los procesos de dominación y cambio en que se insertan (Buenrostro, 2015: 47). 


Metodología 

En este apartado se presenta el eje metodológico de la investigación. El objetivo de este trabajo es: 
exponer los diversos procedimientos judiciales de aplicación de la Ley del Sistema de Justicia Maya 
del 2014, en los municipios de Chacsinkín y Tahmek, Yucatán. 


Dicha investigación no se refiere únicamente a la parte procedimental de la norma o al cono- 
cimiento ontológico del derecho, sino que se proyecta en aras de un análisis integrador de diversos 
ámbitos en que incide en las dinámicas de justicia, el derecho y los usos y costumbres. Para ello, 
resulta fundamental detallar la metodología por medio de la cual se procura desentrañar el sentido de 
la norma y de las prácticas de usos y costumbres. De tal manera, se presenta el paradigma de la inves- 
tigación, métodos empleados y técnicas de investigación que son el eje que guía el presente trabajo. 


Con un enfoque cualitativo, se empleó en esta investigación la metodología de la Antropología 
Jurídica. Se parte de una visión holística de las dinámicas sociales en torno a la justicia en las pobla- 
ciones de Chacsinkín y Tahmek, Yucatán. Esta metodología concibe la comprensión de los fenómenos 
acerca de la justicia y recupera ideas de autores de la talla de Malinowski. Según Malinowski (1985) 
el estudio del derecho no estriba en un sistema especial de normas y decretos que prevén formas de su 
incumplimiento y supuestos en casos específicos, sino que es el resultado de la configuración de obliga- 
ciones expresadas en los agentes sociales, en el tejido social, en la historia, en la sociedad y en la cultura. 


Desde esta perspectiva, Krotz (2009) argumenta que la Antropología Jurídica enriquece 
las posibilidades de análisis en temas de investigación que históricamente no han sido abordados, 
tales como: las políticas culturales, los estudios migratorios y la aplicación efectiva de los derechos 
humanos como el de la libre determinación de los pueblos indígenas de Yucatán. El análisis 
antropológico jurídico permite entender las representaciones de leyes y conceptos -como el de 
justicia- gracias a la comprensión de los sentimientos y significados que una comunidad le otorga a 
las dinámicas sociales en torno a los conflictos del derecho. 


Para el desarrollo y aplicación del método, se utilizaron como técnicas de investigación la 
entrevista semidirigida y la observación in situ, tal como la propone Bourdieu (2007) en su libro 
El sentido práctico. En este se aborda el contraste entre los elementos objetivos de la dinámica de 
justicia, tales como la norma escrita y la no escrita, para yuxtaponerlos a los subjetivos, entendidos 
como sujetos de derecho y la propia comunidad, determinados por una inconsciencia objetivada 
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denominada habitus, el cual es un sistema de categorías, percepciones, pensamientos y acciones 
en torno a la construcción de la realidad. Finalmente, con el uso de estas entrevistas, se realizó el 
análisis de contenido de palabras clave con el software de análisis de datos cualitativos Atlas.ti. Este 
permitió arribar a conclusiones correspondientes del fenómeno estudiado. 


Sujetos 

Los criterios de selección establecidos para los municipios de Yucatán fueron los siguientes: 1) mu- 
nicipios con población mayoritariamente indígena maya peninsular hablante de la misma lengua; 2) 
la existencia de un juez de paz; 3) la ubicación de los municipios: uno del sur de Yucatán, de tradi- 
ción maicero; y el otro, de la zona exhenequenera y más cercano a Mérida. 


Los municipios que cumplieron con los requisitos fueron Chacsinkín y Tahmek. Chacsinkín 
-nombre de planta leguminosa de flores rojas- es un municipio ubicado en el sur de Yucatán. Limita 
con los municipios de Cantamayec, al sur con Tzucacab, al este con Tahdziú y Peto, y al oeste con 
Tixméuac. La extensión geográfica ocupa una superficie de 158.40 km*(INAFED', 2015). En este 
municipio se observa que la pobreza oscila entre el 75 al 100 % de la población (INEGP, 2015). 
Aunado a ello, Chacsinkín cuenta con una población total de 3,015 habitantes; de los cuales 1,526 
son hombres y 1,489 son mujeres. Dicha población representa el 0.14 %, con relación a la población 
total del estado. En cuanto a las estadísticas sobre la lengua, se señala que los habitantes de tres años 
en adelante que hablan lengua maya ascienden a 2,597 personas (INEGL, 2015). 


Por su parte, Tahmek es un municipio que ocupa una superficie de 102.50km?. Limita al 
norte con Cacalchén, al sur con Hocabá, al este con Hoctún y al oeste con Seyé. Su orografía es de 
tipo plano, con piso rocoso o cementado. El nombre del municipio significa “abrazo apretado” y las 
actividades principales son la agricultura y ganadería (INAFED, 2015; INEGI, 2009). 


En relación con los indicadores sociodemográficos, la población total de Tahmek es de 3,609 
personas, lo cual representa el 0.2 % de la población estatal. Para el 2010, 2,407 individuos (62.7% 
del total de la población) se encontraban en pobreza, de los cuales 2,208 (52.8%) presentaban pobre- 
za moderada y 379 (9.9%) estaban en pobreza extrema (SEDESOL?, 2010). De acuerdo con datos 
de la Comisión Nacional para el Desarrollo de los Pueblos Indígenas (CDI), Tahmek es considerado 
un municipio indígena, puesto que, más del 50 % de la población habla alguna lengua indígena. Su 
grado de marginación era medio, pero desde hace algunos años presenta uno alto (CDI, 2010). En 
resumen, la población de las comunidades de Chacsinkín y Tahmek son consideradas poblaciones 
indígenas mayas, pues, más del 90% de la población pertenece al grupo étnico maya (CDI, 2010). 


En específico, se seleccionaron actores clave que inciden en las dinámicas de justicia en las 
comunidades de Chacsinkín y Tahmek. En la primera, se llevaron a cabo 10 entrevistas a diferentes 
actores sociales y políticos, entre ellos el juez de paz, el presidente municipal, el jefe de la policía, el 


1 Instituto Nacional para el Federalismo y el Desarrollo Municipal. 
2 Instituto Nacional de Estadística y Geografía. 
3 Secretaría de Desarrollo Social. 


o) 


Antrópica. Revista de Ciencias Sociales y Humanidades. Año 3, vol. 3, núm. 6, julio-diciembre 2017. 
Universidad Autónoma de Yucatán, Mérida, Yucatán, México. ISSN: 2448-5241, 


Aproximaciones a la justicia maya en el contexto de la aplicación de la Ley del Sistema de Justicia Maya en dos comunidades de Yucatán 
- 40 - 


comisario, entre otros. En la segunda, se realizaron tres entrevistas: una al juez de paz titular y a dos 
jueces que fungen como testigos en el juzgado. Así mismo, en ambos municipios se llevaron a cabo 
observaciones in situ de los procesos judiciales ante el juez de paz -donde intervinieron campesinos, 
amas de casa, actores demandantes y demandados- en diferentes espacios de los poblados donde se 
desarrollan dinámicas de justicia como: el palacio municipal, la oficina jurídica del ayuntamiento, 
comisarías, etcétera. 


Resultados, análisis y discusión 
En este apartado se presenta el análisis de las entrevistas semidirigas a los actores clave y de las ob- 
servaciones, para ello se emplea el método antropológico desde la perspectiva Antropológica Jurídica. 


La comprensión y explicación de los procedimientos judiciales mayas, se acotó al análisis 
de la normatividad escrita, como la Ley del Sistema de Justicia Maya de Yucatán, la Constitución 
Política Mexicana, entre otras, que hablan del derecho humano a la libre determinación de comu- 
nidades indígenas. También se abordó desde la normatividad no escrita, es decir, se analizó lo que 
en realidad acontece en torno a la justicia en el seno de las comunidades. Justamente este contraste 
permite la reflexión en torno al cumplimiento efectivo del derecho humano a la libre determinación 
y el impacto que tiene al modificar el tejido social y dinámicas comunitarias. Además, se estudia el 
conflicto que puede suscitarse con la justicia maya de Chacsinkín y Tahmek. 


Mediante el análisis de las entrevistas a los actores sociales y políticos, en concordancia con 
las observaciones, se indagaron los procedimientos judiciales que se emplean para dilucidar y dar 
solución a los problemas comunitarios en Chacsinkín y Tahmek. En este sentido, al realizar la revi- 
sión teórica, se partió de una serie de categorías preeestablecidas. La categoría principal fue la “justi- 
cia”, dentro de la que se ubica el “derecho a la libre determinación”, que se dividió en “elementos” y 
“conflictos”. La subcategoría de “elementos” consideró tres apartados, “objetivo” (dividida en escrita 
y no escrita), “subjetivo” (sujetos de derecho, actor, demandado y comunidad) y “contextual” (mo- 
dernidad, interlegalidad, historia, multiculturalidad e identidad). Por otra parte, la subcategoría de 


” cc 


conflictos incluyó los apartados “civiles”, “familiares”, “penales” y “sobre tierras” (véase figura 1). 


Elementos 


Objetivo 
(Normatividad) 


Subjetivo 
Escrita Sujetos de derecho Contextual 


CPEUM, Art. 2 el 
11 CODEY Modernidad 
Ayuntamiento Historia 


Juez de paz Interlegalidad 


Ador Multiculturalidad 
No escrita 
| 


Ley de Justicia Maya 


Identidad 


Figura 1. Diagrama de categorías preestablecidas. 
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Posterior al análisis de las entrevistas, se corroboraron muchas de las categorías previamente 
determinadas y surgieron nuevas categorías de análisis como la de “resolución de conflictos”, la cual 


se divide en “conciliación” y “jurisdiccional”. Además, surgió la categoría de “sanción o pena”. A 
continuación se presenta el análisis de contenido a partir de las entrevistas. 


Justicia 


está ociado con 
está asocjádo con 


Figura 2. Red de relaciones de la categoría justicia 


Acorde con lo señalado por los entrevistados, no existe una traducción literal para la palabra 
justicia en la lengua maya. La palabra que más se asemeja en significado al término de justicia es 
“Maaliik” cuyo significado es “hacer el bien y hacer cosas buenas”. Lo justo es entendido como no estar 
a favor ni en contra de algún partido, sino ser neutral, imparcial y basarse en la ley. El juez de Tahmek 
señaló que: “[la labor del juez comunitario] es un trabajo bonito, en una ocasión [...] unos señores 
se estaban peleando y después salieron agarrados de la mano, me dijeron esta es una buena justicia”. 


Una de las dinámicas que destacó en relación con la justicia de Tahmek es que antiguamente 
la figura del juez de paz tenía mayores atribuciones para resolver cualquier tipo de conflicto e impo- 
ner libremente sanciones o penas. Sin embargo, desde el 2001, cuando se modificó la ley que reguló 
el derecho a la libre determinación de las poblaciones indígenas en México, las actuaciones de los 
jueces de paz se vieron limitadas. De tal forma, estas limitaciones implicaron que los casos posibles 
de resolverse son los relativos a conflictos familiares y civiles, de forma que se prioriza la conci- 
liación. Mientras que los casos que no se les permite resolver, son los relacionados con conflictos 
penales, por tanto son trasladados a la sede de la fiscalía y juzgados en Izamal. Con esto, se observa 
que anteriormente tenían una mayor importancia los usos y costumbres o la concepción de lo que 
para el juez era lo justo o no. “Sí, antes te dejaban hacer más, hoy no” (Juez de Tahmek). 
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En este sentido, la labor del juez de paz ha quedado reducida a la resolución de cierto tipo 
de conflictos. Además, como refiere el presidente municipal de Chacsinkín, se deben apoyar, en 
caso de dudas, con el licenciado en Derecho del jurídico del Ayuntamiento, y, en ciertos casos de 
mayor relevancia, con las autoridades de Tekax (Fiscalía del Ministerio Público y Juez mixto). Esto, 
nuevamente, muestra cómo el manejo para la resolución de conflictos y procedimientos judiciales 
gira en torno a la lógica del derecho estatal. 


Respecto al rol de los jueces de paz, en la actualidad existe un juez titular certificado por el 
Poder Judicial del Estado. Además, se solicitan testigos de asistencia que tienen que dar fe de los 
hechos. De acuerdo con la Ley Orgánica del Poder Judicial y según el número de habitantes -por 
ejemplo, menos de tres mil- el juez de paz no necesita tener el título de Licenciado en Derecho, sino 
que puede ser una figura que, por su personalidad, cubra ciertas características para fungir como juez 
de paz y que sea percibido como tal por la sociedad. Esta persona debe ser asignada por el presiden- 
te, así como los otros jueces que hacen función de testigos. 


En el caso de Tahmek, la actual jueza titular se asiste de dos testigos, quienes anterior- 
mente habían sido jueces. Todos los asuntos se tratan en el juzgado y, aunque puede recurrirse a 
cualquiera de los otros jueces (testigos), los acuerdos solo son firmados por la titular, procurando 
que se encuentren los tres. 


Con lo que respecta al derecho a la libre determinación, este parece ser poco conocido por los 
jueces de paz. El término se puede entender como el resolver una situación acorde a la costumbre, 
más no se considera que este sea un derecho humano protegido a nivel constitucional. En este 
sentido, como mencionan algunos actores, las nuevas leyes han cambiado la dinámica en los procedi- 
mientos de justicia. Esta acota y restringe muchas prácticas o castigos, tal es el caso de algunas penas 
de vergilenza pública, como amarrar a alguna persona al poste de la plaza para que todos la vieran. 


De acuerdo con lo narrado, se recupera lo señalado por Ana Luisa Izquierdo (2015) en 
relación a que 


La interculturalidad implica cambios a nivel estatal por prácticas acorde a la cosmovisión de los 
grupos hegemónicos ya que los usos y costumbres son prácticas vinculadas a su propia cosmovisión 
que implican cambios lentos, en que toda la sociedad participa y fluyen en reconstrucciones 
cotidianas donde se inserta la salvaguarda de los derechos de mujeres y niños acorde con los sistemas 
mundiales de justicia (p. 147- 148). 


De tal forma, la interculturalidad debe ser vista acorde con los sistema de justicia locales, donde —en 
muchas ocasiones, como en el caso de Chacsinkín y Tahmek- se observan prácticas que rompen los 
esquemas de lo que es justo y equitativo para el mundo. 
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Actores sociales y políticos 
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Figura 3. Red de relaciones de la categoría actores políticos y sociales 


Respecto a los actores sociales y políticos, se observa que las dinámicas de justicia se 
entrelazan de acuerdo con las funciones para resolver los diferentes casos que se susciten acordes 
con la materia y tipo de procedimientos. A su vez, existen actores como la Comisión Estatal de 
Derechos Humanos (CEDH) que funge como órgano vigilante y ante quien se pueden quejar los 
habitantes por presuntas violaciones a derechos humanos de primera generación, como la vida, no 
discriminación, igualdad ante la ley, integridad, entre otros. Aunque, no respetar el derecho humano 
a la libre determinación de las poblaciones mayas, puede ser, como se mencionó antes, un derecho 
humano poco conocido, pero muy demandado por la población. 


Una dinámica interesante es la de las mujeres con el juez de paz que, según algunos actores, 
son escasas por el tiempo de ocio con el que cuentan a diferencia de los hombres. Esto contrasta con 
lo señalado por el presidente municipal de Chacsinkín, quien indicó que las mujeres no acudían al 
juez de paz, pues, era una situación mal vista. Solo aquellas mujeres problemáticas o madres de hijos 
problemáticos acudían ante dicha autoridad. 


De esta forma, acorde con muchos actores sociales y políticos, no es bien visto que las muje- 
res acudan ante el juez de paz, por lo que suelen ir más los hombres. Así, las mujeres acuden solo en 
casos donde tienen que solicitar pensión alimenticia y representación para sus hijos. Otros tipos de 
conflictos que incumben y afectan a toda la población, como el vandalismo y la drogadicción, suelen 
ser tratados por la propia comunidad, sobre todo en las comisarías de Chacsinkín. 
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También se entrevistó al funcionario encargado de capacitar a los jueces de paz en el Poder 
Judicial del Estado. Él explicó que los jueces de paz son mediadores, también considerados auxiliares 
de los jueces de primera instancia. Estos funcionarios resuelven asuntos de tipo civil y familiar, prin- 
cipalmente, como prescripciones positivas, pago de deudas, pensiones alimenticias y delimitación 
de terrenos. “Nosotros les recomendamos mediante cursos que no resuelvan asuntos de tipo penal, 
pues, los interesados pueden acudir a los Comisión de Derechos Humanos a levantar quejas. Es 
importante decir que pueden tener dos asistentes, situación que ocurre en muchos municipios, 
algunos les llaman jueces auxiliares” (Licenciado de Chacsinkin). 


Otro aspecto interesante, comentado por el funcionario del Poder Judicial del Estado, es que 
hace unos años, la figura del juez de paz en los municipios era comandada siempre por hombres, por 
lo general era un anciano muy respetado y conocido por toda la comunidad. No era un requisito ser 
Licenciado en Derecho para ocupar el cargo. Actualmente, por el contrario, existen muchas mujeres 
con el cargo de juezas y son personas que cuentan con la licenciatura en Derecho. Sobre la función 
del juez de paz, otras autoridades apuntaron que: 


El presidente municipal tiene la obligación de apoyarse en él, es decir, es considerado un auxiliar 
en caso de impartir justicia y resolver conflictos comunitarios. De tal forma que el cargo suele durar 
los tres años que duran los presidentes en sus puestos y por lo general suele estar politizado. Lo que 
desemboca en inestabilidad en el cargo y pérdida de respeto de la persona llamada por la comunidad 
a impartir justicia como ocurría antes. 


En torno a la capacitación que reciben los jueces de paz, el licenciado comentó que los cursos 
son impartidos por el Consejo de la Judicatura Estatal y tratan, principalmente, sobre los derechos 
humanos, igualdad de género, mediación, cómo conciliar y sobre las funciones del derecho civil. 


Finalmente, una diversidad de actores reitera lo expresado por el presidente municipal de 
Chacsinkín, acerca de que si el juez de paz no puede resolver algún asunto particular, este se auxilia 
con el jurídico del ayuntamiento, lo cual denota nuevamente que existe un sistema de coordinación 
entre autoridades para la solución a problemas entre la población. Sistema en el que, según el caso 
y la materia, intervienen autoridades como el juez de paz, la policía, el presidente municipal, el 
jurídico del ayuntamiento o la propia comunidad. 


Acorde con lo explicado por los actores sociales en torno a la delimitación de las funciones 
y materias en que pueden intervenir los jueces de paz, se considera fundamental repensar la demo- 
cracia, tal como la entiende Krotz (2015), es decir, como lógicas emancipadoras y de inclusión de la 
población maya, a través de políticas de convivencia multicultural, donde el estado solo funja como 
un observador y mediador en el caso de la preservación de usos y costumbres sobre las dinámicas 
de justicia maya. 
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Figura 4. Red de relaciones de la categoría normatividad 


Acerca de la aplicación de leyes, algunos actores políticos apuntaron la importancia de 
conocer las leyes. Sin embargo, desconocen el derecho humano a la libre determinación, consagrado 
en el artículo 2 constitucional. Tal es el caso del presidente municipal de Chacsinkín, quien refirió 
no tener ningún conocimiento sobre la Ley del Sistema de Justicia Maya del Estado, ni del derecho 
humano a la libre determinación de los pueblos indígenas. No obstante, conoce algunos aspectos 
de este derecho como el del respeto a la lengua y la obligación de las autoridades de explicar a las 
personas maya hablantes los trámites y necesidades que tengan conforme a las dependencias o auto- 
ridades que acudan. A su vez, el alcalde manifestó que los usos y costumbres, son importantes para 
la población, sin embargo algunas costumbres no pueden seguir rigiendo la vida de la gente, de igual 
forma existen leyes nuevas que inciden y contradicen muchos aspectos de la organización social. 


Por su parte, los jueces que fungen como testigos de la jueza titular en Tahmek, desconocen 
la Ley del Sistema de Justicia Maya. No obstante, la jueza titular sí conoce cómo funciona la ley, 
porque fue capacitada con la Ley Orgánica del Poder Judicial del Estado de Yucatán actual -que es 
la que rige el municipio-, pero no aplica muchos aspectos de la misma. 


Por otro lado, en Chacsinkín, recientemente el juez de paz se enteró de esta ley, pero no ha 
recibido cursos de capacitación sobre la misma, por lo que no tiene aplicación en el estado de Yucatán. 
Uno de los aspectos que inciden en estos usos y costumbres es el de la modernidad, y que al respecto 
el juez auxiliar de Tahmek señaló que “[la cultura y las tradiciones] son importantes, aunque se han 
ido perdiendo por, no sé, quizás por la modernidad que enseña otra forma de vivir”. Si bien, algunos 
habitantes consideran que existen aspectos negativos de la modernidad —como la llegada y difusión 
de las drogas-, hay otros que consideran que “lo moderno es bonito” (juez de Chacsinkín). 
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Se observa que la impartición de justicia en Chacsinkín y Tahmek, cuando menos, para 
autoridades tan importantes como el presidente municipal y los jueces de paz, se ve influida por 
leyes y reglamentos provenientes del estado. De tal forma que, los usos y costumbres, en el ideal, 
deben adecuarse o adaptarse a las nuevas leyes, lo que desemboca en sistemas interlegales autén- 
ticos y en la violación al derecho a la libre determinación que, con la consagración como derecho 
humano, paradójicamente se ha venido limitando cada día más. 


Esto se aprecia en la entrevista realizada al comisario de X”box (comisaría de Chacsinkín), 
quién expresó que “cuando ha habido algún problema lo tratamos entre todos para que no siga avan- 
zando”. Asimismo, manifestó no saber cómo se aplica la justicia en el municipio. También, señaló 
desconocer la Ley del Sistema de Justicia Maya y destacó la importancia que tiene la población de 
la comisaría en la toma de decisiones, donde no suele intervenir el juez de paz. 


En este sentido, entre los problemas más comunes que afronta la comisaría son: 


+ Las peleas de borrachos que, en su mayoría, son iniciadas por hombres. 


+ No se requiere del apoyo del juez de paz dado que la propia comunidad toma decisiones 
en conjunto. A su vez, expresó desconocer cómo resuelve los conflictos el juez de paz. 


+ Algunos problemas de la comunidad, ligados con límites territoriales, se resuelven 
haciendo albarradas. No obstante, por lo expresado, se nota una dinámica en que las 
decisiones son tomadas en el seno de la población alejadas de normas y leyes provenien- 
tes de entes hegemónicos. 


En esta comisaría no se acude ante el juez de paz, puesto que, la comunidad está acostumbrada 
a reunirse para platicar sobre algún problema y resolverlo a través de una asamblea. Si existiera 
alguna persona que atentara contra de la paz y tranquilidad de esta comunidad, se le haría una ad- 
vertencia para enviarla al exilio. Por ejemplo, en septiembre de 2016, una persona estaba talando 
árboles en el terreno de un vecino de la comunidad. Entonces se llevó a cabo la asamblea para 
comentarle que eso no se podía hacer, porque invadía propiedad privada. Esta persona lo comprendió 
y no fue necesario utilizar la figura del juez de paz. 


Otro ejemplo, sucedido hace unos años, fue el caso de un par de hermanos drogadictos que 
andaban haciendo desastres. Para resolverlo, la asamblea se reunió —sin tener necesidad de la figura 
del juez de paz o algún representante del ayuntamiento de Chacsinkin, más que del comisario ejidal 
de X'box- para hablar con los padres de los jóvenes drogadictos. Tiempo después, estos jóvenes 
atacaron y asesinaron a un adulto en su ejido. Por ello, la gente del ayuntamiento y personal de la 
fiscalía coadyuvaron en la búsqueda de los mismos. Fueron encontrados muertos, se habían 
suicidado días después de ultimar al ejidatario. A pesar de todo, los padres de estos jóvenes fueron 
expulsados de sus tierras y de su casa en X “box, porque sus hijos fallecidos causaron problemas y 
arrebataron la paz y tranquilidad de la comunidad. 
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Así, se confirmó que esta comunidad no necesita la figura de un juez de paz más que para 
medir propiedad y, si existiera un problema en su comunidad, todo se resolvería con una asamblea 
entre los habitantes, ya que todos quieren vivir en paz. Por ello, si alguien volviera a irrumpir, sería 
mejor que se fuera a vivir al municipio, es decir, fuera de la comisaría de X”box. Desde que se fundó 
esta comisaria nunca se han tenido problemas que ameriten recurrir a un juez de paz. La comunidad 
está integrada por grupos familiares, siete en total. Rara vez, tienen problemas, puesto que, son gente 
muy tranquila y dedicada a trabajar. Se pudo observar que las mujeres tampoco asisten al juez de paz 
y muy difícilmente lo harían. 


Acerca del derecho humano a la libre determinación en impartición de justicia, contemplado 
en el artículo 2 Constitucional, el funcionario encargado de la capacitación de los jueces de paz 
señaló que no se les enseña mucho: “bueno yo diría que no se aborda el tema” (Licenciado de 
Chacsinkin). A su vez, mencionó que la Ley del Sistema de Justicia Maya, no es muy conocida 
por los jueces de paz, “esta ley se encarga de difundirla y aplicarla el INDEMAYA5* pero solo en 
comisarías donde la mayoría de la población es maya parlante” (Licenciado de Chacsinkin). 


Uno de los problemas sobre el derecho humano a la libre determinación, versa en que la 
justicia de usos y costumbres en Yucatán está supeditada a la justicia oficial. La primera, corresponde 
a la que lleva el juez de paz con base en el derecho consuetudinario y la segunda, es la que imparte 
el estado en función del sistema jurídico de tradición mexico-romano. En este sentido, es Imprescin- 
dible entender el concepto de justicia, no desde el punto de vista de la justicia occidentalizada, sino 
en el sentido de que cada sistema de justicia es diverso. Incluso, dentro de estos mismos sistemas 
porque la justicia responde en gran medida a las particularidades y especificidades, políticas, 
sociales y culturales de un grupo social. Asimismo, en la justicia maya subyacen elementos para 
la solución de los conflictos que se viven (como lazos de reciprocidad, resarcimiento o reparación 
del daño en pro del beneficio colectivo, moral y otros más) que es menester atender. Dicho derecho 
positivado suele confundirse cuando hablamos del derecho o procesos de justicia maya. Cuando se 
hace referencia a esta como no incorporada al marco legal, se comete un craso error, puesto que, 
está integrada, desde el 2001, al marco Constitucional Mexicano y, desde el 2011, al catálogo de 
derechos humanos. 


A pesar de esta incorporación, este derecho no se está cumpliendo, lo cual genera, en muchos 
casos, una subordinación de las poblaciones mayas a las lógicas institucionales del estado. De 
manera que, el derecho maya queda relegado a un eslogan del discurso político. 


Historia y tejido social 

La observación directa en la presente investigación, no se centró, exclusivamente, en los espacios 
sociales, comunidades, instituciones y diferentes actores en el seno de las prácticas jurídicas, sino 
que se inicia desde el momento en que se estudió y realiza la observación documental de fuentes 
formales del derecho, como la propia ley, jurisprudencias, tratados internacionales, costumbre, 
principios generales del derecho y la diversidad de autores citados a lo largo de esta obra. 


4 Instituto para el Desarrollo de la Cultura Maya del Estado de Yucatán. 
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Un elemento subjetivo esencial en todo juicio es el juez como la figura central. Este se 
encarga de aplicar el derecho según las leyes escritas o, en algunos casos, según los usos y costumbres 
de cada uno de los municipios y de las comisarías. La función jurisdiccional se refiere al acto con 
que el juez comprueba una situación jurídica subjetiva. Es decir, el juez, está rigurosamente ligado 
al derecho que él ha dictado durante el proceso y también a la decisión judicial que emite como juez. 


En las entrevistas realizadas a diferentes habitantes de las comunidades, se les preguntó 
a las mujeres si alguna conocía o había tenido acercamiento con el juez de paz para resolver un 
problema. Ellas reaccionaron alejándose rápidamente y, tapando su cara, expresaron que “ellas no eran 
problemáticas”. Incluso, dos de ellas tenían semblante serio por el tema, ya que les parecía ofensivo 
el hecho de que una mujer tuviera que acudir con el juez de paz. Un ejemplo de lo anterior es que 
una mujer —de entre 30 a 45 años de edad- mencionó que ninguna de las mujeres de esa agrupación 
tenía que ir al juez de paz porque esa función era para los hombres. 


Para algunas personas, Chacsinkín es un lugar muy tranquilo en el que, incluso, el juez de 
paz solamente se encuentra los fines de semana porque no es una figura muy necesaria. Otro aspecto 
interesante es que la mayoría de las mujeres del municipio —y algunos hombres- pensaban que el 
presidente municipal es el que debe resolver cualquier problema, debido a que siempre recurren 
a él antes que al juez de paz. Por ejemplo, en una entrevista realizada al asistente del presidente 
municipal de Chacsinkín, el funcionario percibió que el imaginario social del municipio entiende 
que las nuevas leyes -las cuales prohíben los castigos de humillaciones públicas a los delincuentes- 
son mejores, puesto que, se apegan a los estándares de los derechos humanos. Además, el entrevis- 
tado refiere que “uno de los castigos que se aplicaban en el pasado era que a los delincuentes los 
amarraban a un poste y les pegaban con soga, lo cual hoy en día viola los derechos humanos”. 


Algunas características sobresalientes del municipio de Tahmek son las siguientes. Es un 
pueblo muy activo durante el día, aunque la gente prefiere salir por las noches. Al igual que en 
la mayoría de los pueblos y ciudades de Hispanoamérica, la traza urbana en Tahmek es a manera 
de cuadrícula. En el centro hay una pequeña iglesia con un parque y el edificio del ayuntamiento 
enfrente. En el interior están las oficinas del ayuntamiento y las de la policía. En el patio interior 
central de las oficinas de la planta alta se encuentra la oficina de la juez de paz. Este espacio tiene lo 
necesario de una oficina: un escritorio, unas sillas, un archivero y un mueble que guarda una com- 
putadora de escritorio. En este recinto se resuelven asuntos de corte civil, familiar y conciliaciones, 
aunque también, por lo que señaló en su entrevista la juez de paz, se atienden riñas, agresiones entre 
familias y vecinos. 


En Tahmek, algunas personas de las audiencias mencionaron que la persona encargada de 
aplicar la justicia en la comunidad es la jueza de paz y que cuando hay un delito o cuando hay un pro- 
blema en donde no se pongan de acuerdo los interesados: “por ejemplo, ahora tuvimos un conflicto 
por falta de pago en la pensión alimenticia” (persona que acudió a audiencia con la jueza de paz). 
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Las personas señalan que entre los problemas más frecuentes se encuentran los que se 
suscitan entre la familia y los vecinos. Asimismo, la gente considera que la juez resuelve los casos 
de manera muy justa, ya que es una persona preparada, aunque desconocen en qué ley se basa para 
resolver los problemas. Por último, la mayoría de los actores desconocen sus derechos sobre la 
libre determinación y consideran importante la opinión externa, en casos de conflictos familiares, de 
licenciados en Derecho y en Psicología: “a mí, el psicólogo, de mis hijos que trabaja para el DIF", 
me orienta en relación a lo permitido y no” (persona que acudió a audiencia). 


La historia y el tejido social se han ido transformando al pasar los años como refieren 
muchos actores políticos. El presidente municipal de Chacsinkín menciona que “ha cambiado 
mucho la ley, por ejemplo, en el caso de menores de edad no nos permiten ponerlos en celda como 
ocurría antes”. A su vez, se ve el impacto de las nuevas leyes, que tanto refieren los entrevistados, en 
lo que tiene relación con las dinámicas de justicia. El juez de paz mencionó que, en tiempos pasados, 
resolvía todo tipo de asuntos. En cambio, ahora solamente se encarga de resolver algunos conflictos 
familiares, civiles, mercantiles y otros relacionados con delitos considerados menores, como el 
vandalismo, riñas y drogadicción. 


A manera de conclusión de este apartado, se asevera que en la actualidad existen sistemas 
interlegales en la resolución de problemas, en los cuales, según la situación, se emplean los usos y 
costumbres de la comunidad. Por ejemplo, en el caso de sanciones que versan sobre un resarcimien- 
to a la población o la vergúenza pública. Otros, con las normas que imperan en el municipio, como 
los reglamentos o bandos de policía y buen gobierno, para la imposición de multas o sanciones como 
arrestos, pero por no más de 36 horas. 


Conflictos 

La siguiente imagen indica el rol que desempeñan las autoridades (como el juez de paz, el 
presidente municipal, el licenciado en Derecho del ayuntamiento y la comandancia) en la resolución 
de conflictos en las comunidades. 


e 
———> 


Figura 5. Red de relaciones de la categoría conflictos 


5 Desarrollo Integral de la Familia 
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Con base en la información recabada, se percibe que actualmente los conflictos se resuelven de 
forma coordinada, por el juez de paz, el licenciado en Derecho del ayuntamiento y el jefe de la po- 
licía. En caso de que no se resuelvan los conflictos, estos se turnan a Tekax, donde está la sede del 
Ministerio Público al que se adscribe Chacsinkín y el juzgado mixto de lo civil, familiar y mercantil. 
Los actores sociales y políticos tienen la idea generalizada de que en Tekax se resuelven de mejor 
forma los problemas, pues, se dice que “las autoridades están mucho mejor preparadas” (Habitante 
de Chacsinkin). 


Una dinámica descrita es la resolución de conflictos en asuntos de tipo penal, por ejemplo, 
el robo, donde la persona agraviada acude al palacio municipal a demandar al supuesto delincuente, 
de tal forma que se le envía un citatorio por la autoridad. Consecuentemente si no acude a la cita, la 
autoridad tiene la facultad de detenerlo a través de la policía, para que posteriormente pueda darse 
una solución al asunto mediante la sentencia que dicta el juez. 


Respecto a la solución de problemas que involucran a todos los ciudadanos, como el incre- 
mento del vandalismo o la drogadicción creciente en jóvenes, algunos actores señalaron que se con- 
voca a los ciudadanos a reunirse en asambleas que -en coordinación con el director de la policía, el 
presidente municipal y otros actores clave- dan cuenta de estas problemáticas y proponen soluciones 
a los mismos. En torno a la forma en que se resuelven los conflictos, el juez de paz debe auxiliarse 
con funcionarios como el director de la policía y el jurídico del ayuntamiento en el dictado de sus 
resoluciones y procedimientos. 


De esta manera, las autoridades, como el juez de paz, se ven limitadas en sus funciones por 
organismos como el Tribunal Superior de Justicia. Este recomienda que el puesto de juez sea ocupado 
por un licenciado en Derecho. Además, los cursos de capacitación que realizan para los mismos y la 
Comisión Estatal de Derechos Humanos (CEDH) —que en diversas ocasiones ha intervenido como 
consecuencia de quejas que ha realizado la población contra el juez— restringen su campo de acción 
en la solución de problemas. Sin embargo, a pesar de esta función restrin“gida y limitada, existe la 
intervención del juez de paz a petición de las personas que desean conciliar algún problema. Ellos 
solamente pueden resolver asuntos de tipo civil y familiar leves que deseen ser conciliados, o bien, 
que las partes involucradas asistan a su cita y tengan la actitud de querer resolver el problema por 
menos de 200 salarios mínimos, para finalmente levantar un acta que concluya este proceso. Si no se 
logra llegar a un acuerdo, el caso se turna a los juzgados de lo familiar, en la ciudad correspondiente 
con estas facultades. 


Un aspecto en torno a la solución de problemas de índole penal que amerita una sanción, 
son las multas o privación de la libertad por la comisión de delitos —vandalismo, venta de drogas, 
violencia intrafamiliar, golpes, riñas, robos, homicidios, violaciones-. Otras problemáticas de carác- 
ter civil son las deudas, prescripciones, contratos de arrendamiento y demás. También, se encuentran 
los conflictos familiares, que versan en pensiones alimenticias, divorcios y herencias. Finalmente, 
están los problemas en torno a delimitación de tierras, invasiones y posesiones sobre bienes muebles 
e inmuebles, dichos conflictos en lo medular podrían resolverse mediante conciliaciones o procedi- 
mientos judiciales donde se cumplen fases procedimentales como el desahogo de pruebas. 
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Específicamente, los asuntos tipificados como penales requieren ser referidos a la fiscalía 
y, ante esto, parecería que los jueces de paz no realizan ninguna función de relevancia “y es que 
aparentemente así sale, como si no estuviéramos haciendo nada, pero el sistema así nos lo plantea”. 
El juzgado de Tahmek rinde informes de los asuntos que se atienden cada tres meses en el Poder 
Judicial del Estado. 


En los casos de personas que solo hablan maya (o que no hablan completamente bien el 
español, o que no saben leer o escribir) son asistidos por alguien de su confianza para que les lea y 
explique lo que el juez plantea. Esto se redacta en un acta. Por último, en el caso de que se necesite 
una firma y la persona sea analfabeta, se utiliza su huella dactilar. Sin embargo, uno de los entrevis- 
tados señaló que “no podemos actuar si una de las partes no sabe leer ni escribir” (Juez de Tahmek). 


Como se mencionó previamente, algunos de los problemas más frecuentes son los de tipo fami- 
liar, dentro de los que se encuentran el pago de pensión alimenticia, que es solicitado mayormente por 
las mujeres, a excepción de los divorcios. También, el pago de deudas, disputas entre familias, en cuyo 
caso se les hace una notificación en la que se comprometen a no molestarse más entre ellos; de igual 
forma se clasifica en esta categoría los casos en los que los esposos llegan alcoholizados a sus casas. 


En Chacsinkín, los casos de herencias entre familias o intestados son tratados por el licencia- 
do contratado por el municipio. Las custodias de niños se realizan en conjunción con el juez de paz 
y el licenciado, quien tiene más práctica. Posteriormente, el caso es enviado al juez familiar. 


Los problemas de tierras se tratan poco, ya que el juez de paz no cuenta con las facultades 
de la ley de fungir como catastro, donde se certifican límites o propiedad de las tierras. Este tipo de 
casos se resuelven en la ciudad de Mérida. Sin embargo, algunas veces se realizan apoyos en los 
casos de cesión de derechos, en los que se le acredita el traspaso de la propiedad con una escritura 
o constancia de propiedad y, en las partes de este proceso, se especifica que el documento que se 
expide no es una escritura y que carece de valor notarial. Asimismo, se resalta que es solo es una 
manifestación de voluntad, la cual tiene que formalizarse posteriormente. 


Dejaron de atenderse asuntos penales como robos a casas, de bicicletas, de dinero, de 
ganado. “Ahora vienen y dicen ahorita no hay autoridad, no sirven para nada” (Juez de Tahmek). La 
gente espera que se les notifique y se les busque para imponer un castigo, pero no se tiene la facultad 
para hacerlo, únicamente son citados. Este tipo de delitos involucra a gente alcoholizada, drogadicta 
o que no trabaja. Sin embargo, en caso de que se desee conciliar por caso de robo, se realiza única- 
mente si hay un común acuerdo entre las partes a intervenir. 


En Chacsinkín, si el juez no puede resolver un caso, el cual tendría que ser grave, este se re- 
fiere al comandante o director de la policía debido a que el municipio ha contratado a un licenciado. 
El problema de riñas se tratan exclusivamente por el comandante de la policía y se remiten al jurídico 
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Para el caso de las sanciones o penas, anteriormente se podía aprehender a la gente en el 
calabozo y se les cobraba una multa. Incluso, según una costumbre en el pueblo de Tahmek, se les 
obligaba a realizar servicio a la comunidad como barrer, lo cual se vinculaba con la vergijenza pública 
de una sanción o castigo. En la actualidad, las sentencias dependen del caso y pueden ser económicas 
o hacer un servicio para la comunidad. La cárcel se usa en casos de riñas, especialmente, cuando los 
familiares piden el apoyo, pero no se les detiene por mucho tiempo debido a que la ley lo prohíbe. 


En Chacsinkín, los casos de robo a algún domicilio son sancionados por el comandante de la 
policía. Los culpables son encarcelados y deben pagar una multa. Así, el juez de paz levanta un acta 
en donde se comprometen a pagar los daños ocasionados. 


En Tahmek existe la figura de juez de paz que, coordinado con dos testigos auxiliares, resuel- 
ve los problemas y casos particulares de desacuerdos. Actúa como un órgano conciliador, donde no 
se observa que la comunidad participe en la resolución de conflictos. Por el contrario, en Chacsinkín, 
como antes se mencionó, es la propia comunidad la que resuelve los problemas y desacuerdos de 
interés general, como el vandalismo o drogadicción mediante asambleas organizadas por ellos mis- 
mos. El juez de paz en Chacsinkín resuelve conflictos sin necesidad de contar con jueces auxiliares, 
aunque en casos de dudas recurre mucho más al licenciado en Derecho del ayuntamiento. 


Dentro de las dinámicas de justicia que se observaron en Tahmek se señalan algunos casos 
particulares. Un día se presentaron dos mujeres, una de mayor edad y otra más joven. Una de ellas 
expuso que le habían robado las llaves de su motocicleta e indicó a la persona que suponía le había 
extraído las llaves. La jueza hizo una llamada y trató de solucionar el caso para que se las devolvieran. 
Cabe señalar que la jueza intentó solucionar esto sin asentar nada por escrito, de ahí que no se tenga 
ningún papel que documente este caso. 


Otro caso fue el de dos mujeres que arreglaban un asunto de “tanda”. El problema se había 
suscitado por la falta de pago en efectivo de la que realizaba la “tanda” a una de las participantes. 
Ambas presentaron un documento en el que comprobaban cantidades y fechas de pago. Cuando, al 
parecer de la jueza, se habían conciliado las partes y se comenzaba a realizar el acta, una de ellas 
volvió a inconformarse, de ahí que no se realizó ningún escrito sobre este asunto. La discusión entre 
ambas mujeres continuó, se volvieron a revisar cuentas y fechas de pago hasta que se llegó a la con- 
clusión de que la que realizaba la tanda solo debía pagar cien pesos, esta aceptó sin mayor problema 
y dio el pago. Sin embargo, la otra mujer quedó inconforme y no firmó el recibo que la jueza le había 
extendido y, con la amenaza de que acudiría al juzgado de Izamal, se retiró de la oficina. 


Antes de terminar el problema de la deuda de las mujeres, un hombre joven esperaba en la 
puerta de la oficina. Se trataba de una pareja que solicitaba un acuerdo de pensión. Era un matrimo- 
nio -que aún siguen casados-, padres de una niña de once años, con capacidades diferentes, y un niño 
de nueve años. De acuerdo con la explicación, tiene ocho años que no viven juntos y ella, incluso, 
tiene una nueva pareja. Ella solicitaba el pago de la pensión de sus hijos y no ser molestada por su 
expareja. Probablemente, para evitar problemas con su nueva pareja. Además pidió que el padre, en 
buen estado, visitara a sus hijos y les brindara una buena alimentación. 
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Posteriormente, otra dinámica de justicia observada consistió en que la jueza atendió a una 
mujer de mediana edad sobre una cesión de derechos. La jueza leyó el documento y la interesada lo 
firmó. No hubo mayor asunto. 


En síntesis, lo antes señalado deviene en un sistema de justicia maya subordinado por entes 
hegemónicos como instituciones oficiales y las propias leyes que determinan casos y conflictos en 
los que se pueden ventilar aspectos que conculcan y vulneran el derecho humano a la libre determi- 
nación de las poblaciones mayas. La justicia maya además de su alcance jurídico, debe traducirse en 
un beneficio para el desarrollo social de las comunidades. Se observó que el problema surge cuando 
la justicia estatal coarta las normas y procedimientos propios de la justicia maya. 


Conclusiones y recomendaciones 

El tema toral de la investigación fue el abordaje de cómo se está dando la justicia maya en el con- 
texto de la aplicación de la Ley del Sistema de Justicia Maya del 2014. Esta “reconoce el derecho 
de las comunidades mayas a aplicar sus propios sistemas normativos en la regulación y solución de 
sus conflictos internos”. Como otros autores lo demuestran, las comunidades mayas tienen normas 
y formas de impartir justicia que han aplicado con autonomía desde hace varios siglos y la figura del 
juez de paz es reconocida desde los tiempos coloniales (Quintal et al., 2010). 


De la investigación presentada podemos concluir que los jueces de paz, y otras autoridades 
vinculadas con la justicia en los municipios estudiados de forma general, desconocen la Ley de 
Justicia Maya y otras legislaciones. De tal forma, imparten justicia acorde a lo que ellos entienden 
como justo y correcto para cada caso en concreto. En algunos casos recurren a los códigos civiles y 
penales estatales. Esto se apreció a través de las entrevistas semidirigidas y del trabajo de observación 
de las dinámicas de justicia, en las audiencias y revisión de expedientes judiciales. 


Un elemento importante es que las audiencias o resolución de conflictos por los juzgados de 
paz no necesariamente tienen que verse plasmados de manera escrita, pues, en muchas ocasiones 
la solución se lleva a cabo de manera verbal, mediante acuerdos o prevención de posibles multas o 
sanciones para los sujetos responsables. 


Detodo lo referido, se observaron cómo las funciones del juez de paz se encuentran muy acotadas 
por leyes, como la Ley del Sistema de Justicia Maya y la Ley Orgánica del Poder Judicial del Estado, 
así como por diversas autoridades que inciden en los procesos. Por ejemplo, en caso de que alguna de 
las partes no acepte la resolución del juez de paz, estas podrán acudir a los jueces de primera instancia. 
Dicha situación les resta autonomía a los jueces y peso a sus sentencias. Puesto que, las mismas no 
tendrán el carácter de cosa juzgada, lo cual resulta paradójico si se considera que la libre determinación 
de las poblaciones indígenas se erigió como un derecho humano en el 2011. A partir de entonces, se 
observan más limitaciones a los usos y costumbres que inciden en los procesos de justicia maya, así como 
un desconocimiento de parte de todos los actores sociales y políticos y, por ende, el incumplimiento 
del derecho a la libre determinación y libertad para imponer el derecho conforme a las costumbres. 
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Al pasar los años, la figura del juez de paz, como autoridad resolutora, se ha visto reducida 
por el sistema estatal de justicia. Esto se observa en las entrevistas realizadas a los jueces. Previo al 
2007, el juez tenía libertad para imponer sanciones y resolver cualquier tipo de casos que ocurrieran 
en la comunidad, lo cual hacía que su figura como impositor de soluciones tuviera mayor jerarquía. 
Hoy, gran parte de la población sabe de la posibilidad de acudir a otras esferas de justicia; como en 
el caso de Tahmek, la gente tiene muy en cuenta el juzgado mixto de Izamal cuando tienen proble- 
mas de índole familiar o civil. En este sentido, podemos decir que la justicia maya, a cargo de jueces 
de paz o jueces comunitarios, mediante las reformas sufridas en los años recientes, la hacen una 
justicia alternativa. Lo mismo pasa con Chacsinkín donde la gente tiene muy presente las auto- 
ridades penales y civiles de Tekax. 


Un aspecto contradictorio se percibe en la forma en que han permeado las ideas de la mul- 
ticulturalidad por medio del diálogo, que van de la mano con la promulgación de artículos consti- 
tucionales y tratados internacionales de protección del derecho humano a la libre determinación. 
No obstante, cuando se observa de cerca las dinámicas de justicia en los poblados de Chacsinkín y 
Tahmek, los propios actores refieren que hace unos años atrás existía más libertad y libre determina- 
ción para imponer e impetrar la justicia acorde a los usos y costumbres. 


Para Krotz (2015), el análisis del proceso de reconocimiento del derecho indígena no deviene 
de un problema indígena, sino de un estado unitario. En el caso del estado de Yucatán, este se ha 
mantenido al margen del debate respecto al reconocimiento de estos derechos humanos. La situación 
de opresión y marginación de la que ha sido víctima la población maya, no ha sido un aliciente en 
la promoción de iniciativas legales que empoderen a las poblaciones en cuanto al conocimiento de 
sus derechos. Esto coincide con la persistencia del racismo denotada por Krotz (2015), la cual crea 
ciudadanos de segunda y desemboca en mayor exclusión en la organización política y jurídica de 
poblados indígenas. 


A su vez, la Ley del Sistema de Justicia Maya (2016), si bien, es cierto que es una normativa 
que regula algunos aspectos del derecho a la libre determinación, basta con leerla a detalle para 
notar que, en gran medida, acota múltiples elementos de este derecho humano. Al referir qué tipo de 
asuntos pueden ventilarse ante los jueces y de qué forma debe resolver el juzgador. Aunado a esto, se 
encuentra el hecho de que esta ley parece letra muerta, al menos para los actores sociales y políticos 
de Chacsinkín y Tahmek debido al desconocimiento que tienen de ella. 


No obstante, la debilidad no es propiamente del estado de derecho, puesto que, en la Constitución 
Política Mexicana (2016) se reconoce el derecho de los pueblos indígenas, así como en múltiples tratados 
internacionales ratificados, de tal manera, que la debilidad referida, pasa más por la falta de aplicación 
efectiva de los multicitados derechos por parte de las autoridades administrativas como judiciales. 


Justamente, uno de los problemas que coarta el derecho a la libre determinación en 
materia de justicia de acuerdo con los usos y costumbres en Yucatán, es que ese derecho permanece 
supeditado a la justicia estatal. La justicia maya tiene sustento en el derecho consuetudinario por el 
juez maya elegido por la comunidad y la justicia estatal es la que imparte el estado con base en el 
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derecho del sistema jurídico nacional —con antecedentes en el derecho romano-. En este sentido, es 
imprescindible entender el concepto de justicia no únicamente desde el punto de vista occidental, 
sino que se debe tener en cuenta que cada sistema de justicia es diverso. Incluso en el interior de cada 
uno, por cuanto la justicia responde en gran medida a las particularidades y especificidades políticas, 
sociales y culturales del grupo social en cuestión. Es importante, entonces, advertir los elementos 
que determinan la justicia maya en la solución de conflictos, como los lazos de reciprocidad y el 
resarcimiento o reparación del daño en función del beneficio colectivo, entre otros. 


Una recomendación para lograr el cumplimiento del derecho humano a la libre determi- 
nación de las poblaciones mayas de Yucatán, es dotar de verdadera autonomía a las poblaciones 
mencionadas, de forma que puedan elegir libremente a los juzgadores y que estos se enfoquen en la 
resolución de conflictos acorde a saberes y prácticas tradicionales que se vinculen con el bienestar 
colectivo. $ 
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Resumen 

El objetivo de este artículo es analizar, por medio del Análisis Crítico del Discurso (ACD) y Teoría 
de la Relevancia, la temática de historia y la propaganda política del Ejército Zapatista de Liberación 
Nacional (EZLN) en la Sexta Declaración de la Selva Lacandona. El resultado de este artículo es que 
dicha declaración es una convocatoria para que un grupo social simpatizante se incorpore a la «Otra 
Campaña» que hace frente a los candidatos de las elecciones de 2006 en México y, así, legitimar la 
praxis política de “Mandar obedeciendo” al tener una convocatoria dirigida al ciudadano de interés. 


Palabras clave: EZLN, Sexta Declaración de la Selva Lacandona, Análisis Crítico del Discurso, 
Teoría de la Relevancia. 


Abstract 

The purpose of this article is to analyze the history topic and political promote ofthe Zapatista Army 
of National Liberation (EZLN) in the Sixth Declaration of the Lacandona Jungle, through Critical 
Discourse Analysis (ACD) and Theory of relevance. The result of this article is that this declaration 
is a call for a sympathetic social group to join the “Other Campaign” that faces the candidates of the 
2006 elections in Mexico; and legitimize the political praxis of “Mandar obedeciendo”, by having a 
call addressed to the interested citizen. 


Key words: EZLN, Sixth Declaration of the Lacandona Jungle, Critical Discourse Analysis, Theory 
of relevance. 
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Introducción 

El objetivo de este artículo es analizar, por medio del Análisis Crítico del Discurso (ACD) y la 
Teoría de la Relevancia, la temática de historia y la propaganda política del Ejército Zapatista de 
Liberación Nacional (EZLN) en la Sexta Declaración de la Selva Lacandona, 


Para llevar a cabo el objetivo, se parte de las perspectivas del ACD de Ruth Wodak (2003 a; 
2003b) y de la Teoría de Relevancia de Deirdre Wilson y Dan Sperber (1994; 2004), con el fin de 
analizar qué estrategias discursivas y prácticas sociales se identificaron en el discurso zapatista, así 
como qué inferencias comunicaba al grupo simpatizante. 


Marco conceptual 

La selección de los términos elegidos se reduce a la propuesta metodológica del Análisis Crítico 
del Discurso (ACD) (Fairclough et al., 2000; Wodak, 2003a; 2003b) y de la Teoría de la Relevancia 
(Wilson et al., 1994, 2004). El primer concepto importante es discurso, el cual es definido como el 
uso lingúístico hablado o escrito y una práctica social manifestada en la vida social (Calsamiglia etal., 
1999). En este sentido, el discurso es un instrumento de acción social. Para Van Dijk (2000), el dis- 
curso se describe como la forma de interacción entre los individuos que recurren al uso del lenguaje 
con la finalidad de comunicar ideas que se manifiestan en situaciones sociales concretas. A partir de 
lo dicho, se puede resumir que el discurso forma parte del lenguaje: a) en un determinado contexto 
y que depende del mismo; b) que comunica algo; c) y se lleva a cabo para la comunicación social. 


Por su parte, Wodak (2003b) explica que el discurso es un conjunto de actos lingúísticos 
simultáneos e interrelacionados que están en los ámbitos sociales -presentados de manera oral o 
escrita- y en los textos de un campo de acción social (2003b). Así, Fairclough y Wodak (2000) 
concluyen que el discurso es un conjunto de formas lingúísticas correlacionadas con prácticas 
sociales que se estudian desde el nivel histórico. 


El segundo término del marco conceptual es texto, el cual se conforma por elementos 
lingúísticos que hacen posible la comprensión del mensaje al encontrarse en un primer plano de la 
lectura. El texto es parte del discurso, ya que se presenta de forma materializada y funciona como 
una fuente en la situación y en la recepción del habla. Para el historiador, el texto se presenta como 
una revisión historiográfica con el objetivo de explicar acontecimientos sociales, culturales, econó- 
micos y políticos ya dados: documentos, memorias, informes, entre otros (Van Dijk, 1992). 


El tercer concepto es ideología, la cual está conformada por ideas políticas, sociales e incluso 
religiosas, pertenecientes a un grupo o movimiento. La ideología surge a partir de una lucha o 
conflicto generado en un grupo. También se le llama creencia, y esta es inculcada por algún grupo 
dominante con el objetivo de hacer frente a las perspectivas del opositor. Asimismo, ha servido para 
legitimar la oposición y resistir contra el grupo dominante y las injusticias sociales. De igual forma, 
la ideología es un conjunto de perspectivas compartidas a partir de la clase social, del género, de la 
raza y etnia de un grupo, asociado con una posición en la sociedad, con una identidad, con objetivos 
e intereses (Van Dijk, 2003b). Así, las ideologías se comparten y se diversifican en los grupos de 
poder. En consecuencia, las ideologías son relevantes en situaciones de conflicto, de dominación y 
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resistencia en la lucha social, distinguidos en la diferenciación grupal nosotros y ellos. Grosso modo, 
las ideologías son creencias que se protegen, se reproducen y se comparten socialmente. 


El último concepto es contexto, el cual, según Van Dijk (2013), se trata de la interpreta- 
ción subjetiva que desarrollan los actores sociales en una situación comunicativa, mediante 
elementos como el espacio, el tiempo y los participantes con identidades sociales, roles y acciones. En 
complemento, Wodak (2003a) otorga al contexto la función de leer el sentido de lo diversos 
acontecimientos sociales a nivel discursivo, ya que para la analista del discurso, el contexto enmarca 
las relaciones sociales, las instituciones y la situación social e histórica en donde se revelan los 
discursos en la interacción humana (2003 a). 


Los conceptos teóricos ayudan a comprender que el discurso es un uso del lenguaje reprodu- 
cido en las prácticas sociales y en un determinado contexto. Asimismo, es una herramienta que ex- 
presa las creencias o ideas que tienen los actores sociales con respecto a un hecho o un grupo social. 


Revisión metodológica 

El primer instrumento es el Análisis Crítico del Discurso (ACD), el cual se encarga de estudiar 
ejemplos concretos de la interacción social cuando utilizan formas lingúísticas (Fairclough, et al., 
2001). En este sentido, se caracteriza por tener una relación existente entre el lenguaje y la sociedad, 
así como en la relación entre el análisis y las prácticas que se analizan. Sin embargo, para analizar la 
relación lenguaje-sociedad es necesario aclarar que el ACD no tiene un método con un orden prees- 
tablecido, sino que posee distintas teorías con un objetivo social. Puede realizarse o combinarse con 
cualquier otro enfoque y disciplina relacionadas con las áreas de humanidades y ciencias sociales. 


El ACD es utilizado con dos términos: perspectiva y enfoque. El primero es propuesto por 
Van Dijk (2003a) como una crítica que se efectúa con una actitud, ya que se centra en los problemas 
sociales y en investigar la desigualdad social expresada y legitimada por los usos del lenguaje; 
es decir, el papel del discurso en la producción del abuso de la dominación. El segundo término, 
enfoque, según Fairclough (2008 y Wodak (2003a), estudia “el lenguaje como práctica social” o 
como un objeto o fenómeno analizable. Wodak (2003a) complementa que: 


El ACD se utiliza hoy en día para hacer referencia al enfoque que, desde la lingúística crítica, hacen 
los académicos que consideran que la amplia unidad del texto discursivo es la unidad básica de la co- 
municación. Esta investigación tiene en cuenta, de modo muy concreto, los discursos institucionales, 
políticos, de género y mediáticos (en el más amplio sentido) que dan testimonio de la existencia de 
unas más o menos abiertas relaciones de lucha y conflicto (2003a: 18). 


De esta manera, el ACD hace referencia al enfoque realizado por los académicos, ya que consideran 
que el discurso es una unidad básica para comunicarse, y al mismo tiempo testimonia los conflictos 
o luchas en diversas instituciones o grupos sociales. A partir de lo citado, se reconoce que el analista 
crítico toma una postura sociopolítica explícita en su estudio, porque se espera contribuir, de modo 
eficaz, a la resistencia contra la desigualdad social y a la comprensión de las relaciones entre los 
discursos, la sociedad, la reproducción del poder social y la desigualdad. Por ello, se ha reconocido 
al analista como solidario con los oprimidos, con una actitud de oposición y disidencia en contra de 
quienes abusan de los textos, lo cual se complementa con la siguiente característica: 
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Crucial para los analistas críticos del discurso es la conciencia explícita de su papel en la sociedad. 
Prolongando una tradición que rechaza la posibilidad de una ciencia “libre de valores”, aquellos que 
argumentan que la ciencia y, especialmente el discurso académico, son inherentemente partes de la 
estructura social, por la que están influidos, y que se producen en la interacción social. En lugar de 
denegar o de ignorar las relaciones entre el trabajo académico y la sociedad, los analistas críticos pro- 
ponen que tales relaciones sean estudiadas y tomadas en consideración. La elaboración de teoría, la 
descripción y la explicación, también en el análisis del discurso, están “situadas” sociopoliticamente, 
tanto si nos gusta como si no (Van Dijk, 1999a: 23). 


Parte importante de la actuación del analista crítico del discurso, es su papel en la sociedad, ya que 
su posicionamiento crítico es imprescindible para evitar la influencia de discursos empapados con 
una postura radical. De esta manera, en vez de limitar la postura en un trabajo académico tratando 
conflictos de la sociedad, se requiere estudiar la sociedad desde las herramientas académicas que 
posea el analista. Otro punto en el que concuerdan los estudios, es el buscar resultados coherentes y 
eficaces que eviten el resultado absoluto, debido a que se puede considerar que existe una pretensión 
de dominación o poder sobre el análisis. 


A grandes rasgos, los analistas del ACD de cualquier corriente o teoría se interesan por los 
problemas sociales importantes: el análisis, la descripción y la formulación de teorías son comple- 
mento y ayudan a comprender la desigualdad social para actuar porque “su meta última es no sólo 
(sic) científica, sino también política y social, a saber, el cambio” (Van Dijk, 2006: 49-50). 


Como se dijo anteriormente, se considera que el ACD no posee un marco teórico unitario, 
por eso se propone como una disciplina interdisciplinaria' que permita la integración de otras 
disciplinas en el análisis. Si bien, este enfoque tiene distintas perspectivas, existen principios básicos 
en común del ACD que Fairclough y Wodak (2001: 387) señalan. Aun así, no todas las posturas ni 
métodos concuerdan, pero tienen algo en común en algunos puntos sobresalientes: 


a) El ACD trata problemas sociales. Se ha dicho anteriormente que el ACD se centra en los 
problemas sociales, por esta razón analiza la desigualdad social expresada y legitimada 
en distintas manifestaciones del discurso. Es por eso que “[el ACD] no tiene en la mira 
el lenguaje o el uso del lenguaje en sí mismos ni por sí mismos, sino el carácter parcial- 
mente lingúístico de los procesos y las estructuras sociales y culturales” (Fairclough et 
al., 2001: 387). 


b) Las relaciones de poder como elementos discursivos. El ACD resalta el papel del discurso 
en las relaciones sociales de poder, es decir, la manera en cómo negocian y ejercen las 
relaciones de poder dentro de un discurso. 


c) El discurso constituye a la sociedad y a la cultura. Es importante señalar cómo el discurso 
se ejerce en la sociedad y, a su vez, cómo la cultura influye en este: 


Sólo (sic) podemos comprender la importancia del discurso en los procesos sociales y en las 
relaciones de poder contemporáneos si reconocemos que el discurso constituye a la sociedad 
y a la cultura, así como es constituido por ellas. Es decir, la relación es dialéctica. Esto implica 


1 Desde mi punto de vista, una propuesta interdisciplinar la entiendo como la forma en que diversos enfoques interac- 
túan en función de analizar un problema social, así recurren al uso de distintas perspectivas metodológicas para revisar 
el uso del lenguaje como un instrumento de poder. 
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que toda instancia de uso del lenguaje hace su propia contribución a la reproducción y/o a la 
transformación de la sociedad y la cultura, incluidas las relaciones de poder (Fairclough ef 
al., 2001: 390). 

d) El discurso realiza un trabajo ideológico. Las ideologías representan y construyen a la 
sociedad que reproduce las relaciones de poder, de dominación o explotación. Para saber 
si un suceso discursivo hace una labor ideológica, se requiere saber cómo se interpretan 
los textos y cómo influyen sus impactos en la sociedad. 


e) El discurso es histórico. En este punto es necesario conocer el contexto para la compren- 
sión de un discurso. Esto significa que se requiere de la comprensión de las convenciones 
socioculturales, la ideología, y también de qué elementos intertextuales? o del pasado 
remiten a uno o varios discursos actuales, o los que se dictarán en el futuro. 


f) El vínculo entre texto y la sociedad es mediado. En este sentido, el ACD establece nexos 
entre estructuras y procesos sociales y culturales, con las propiedades que posee un texto. 
Sin embargo, tanto la sociedad como los nexos que la conforman pueden ser complejos, 
inclusive organizados por órdenes del discurso.* Por lo tanto, se consideran como vínculos 
indirectos o mediados. La mediación texto-sociedad depende también de las prioridades 
de las teorías al buscar un determinado fenómeno, y a la vez de si su función es comple- 
mentaria de acuerdo con los órdenes del discurso, a las prácticas de los actores sociales y 
a los procesos sociocognitivos (Fairclough, 2001: 396). 


g) El análisis del discurso es interpretativo y explicativo. El discurso tiene muchas po- 
sibilidades de interpretarse de acuerdo con el receptor y también de acuerdo con la 
información contextual que contenga. Por eso “podríamos decir que la lectura crítica 
tiene intención explicativa, no meramente interpretativa. Debemos decir también que las 
interpretaciones y las explicaciones nunca son definitivas ni autorizadas: son dinámicas y 
están abiertas a nuevos contextos y nueva información” (Fairclough, 2001: 398). 


h) El discurso es una forma de acción social. Anteriormente, señalé que el ACD está 
comprometido socialmente, ya que es una práctica social; por esa razón, los analistas 
críticos tienen una postura sociopolítica explícita, con la finalidad de contribuir a favor 
del grupo dominado sobre el dominante, explicar las relaciones sociales con los discursos, 
y desfavorecer a la desigualdad social. 


Una vez revisados los principios básicos del ACD, se presenta la propuesta metodológica desarrolla- 
da por Wodak (2003b), el Enfoque Histórico del Discurso (EHD en adelante). Para Wodak (2003b) 
el discurso tiene un significado en un particular ámbito de la práctica social. En este aspecto, existe 
una relación entre las prácticas discursivas particulares y los ámbitos de acción específicos enten- 
didos como las situaciones, estructuras sociales y los marcos institucionales. Las determinaciones 


2 Este concepto lo entiendo como la relación que tiene un texto con otras fuentes textuales. El texto en este aspecto 
puede convertirse en la fuente primaria de los innumerables textos futuros, así como recontextualizar los textos ya re- 
producidos anteriormente. 


3  Fairclough parte de la escuela foucaultiana y describe este término como una forma de dominio donde se reproducen 
formas de dominación en diferentes niveles de jerarquización, así como en un contexto social e institucional (Fairclou- 


gh, 2008: 176). 
a 
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tanto situacionales, como institucionales y sociales configuran los discursos; mientras, los discursos 
influyen en las acciones y en los procesos sociales tanto de carácter discursivos como en los no dis- 
Ccursivos. 


En esta propuesta analítica, se recurre al uso de las estrategias discursivas. Wodak (2003b) 
entiende que una estrategia discursiva es una forma sistemática de usar el lenguaje con la intención 
de llevar a cabo los objetivos sociales, políticos o de identidad de un grupo. Sirven para identificar el 
modo en cómo se nombra a las personas y cómo se refiere a ellas, saber qué rasgos, características y 
particulares se le atribuyen, así como el uso de los argumentos que se utilizan para tratar a personas 
concretas O grupos, para justificar y legitimar la exclusión de los explotados y reconocer bajo qué 
perspectiva se expresan las atribuciones y argumentos a las personas específicas o grupos. Se apre- 
cian estas características en el siguiente recuadro: 


Estrategia 


Objetivos 


Instrumentos 


Referencia, o modo 
de nombrar 


Predicación 


Argumentación 


Construcción de grupos 
internos y externos. 


Etiquetado de los actores 
sociales de forma más o 
menos positiva o negativa, 
más o menos desaprobada 
o apreciativa. 

Justificación de las atribu- 
ciones positivas o negati- 
vas. 


Categorización de la pertenencia. Metáforas 
y metonimias biológicas, naturalizadoras y 
despersonalizantes. Sinécdoques (pars pro toto, 
totum pro pars). 


Atribuciones estereotípicas y valorativas de 
los rasgos negativos o positivos. Predicados 
implícitos y explícitos. 


Topoi utilizados para justificar la inclusión o la 
exclusión política, la discriminación o el trato 
preferente. 


Puesta en perspec- 
tiva, enmarcado o 
representación del 
discurso 


Expresión de la implica- 
ción. Ubicación del punto 
de vista del que habla. 


Comunicación, descripción, narración o cita de 
acontecimientos y de afirmaciones (discrimina- 
torias). 


Intensificación, ate- 
nuación 


(Wodak, 2003b: 114) 


Modificación de la posi- 
ción epistémica de una pro- 
posición. 


Intensificación o atenuación de la fuerza ilocu- 
cionaria de las afirmaciones (discriminatorias). 


El cuadro anterior señala, de manera eficaz, las estrategias discursivas, los objetivos que se 
pretenden llevar a cabo y el instrumento o medio donde se realizan. 


La estrategia de referencia sirve para construir grupos internos o externos por medio del 
uso de categorización de pertenencia, metáforas, metonimias y sinécdoques. En la estrategia de 


9 
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predicación se atribuyen caracteres positivos o negativos con predicados implícitos o explícitos. 
En la estrategia de enmarcado o representación del discurso se narran acontecimientos o afirma- 
ciones discriminatorias a partir de un punto de vista específico. En la intensificación o atenuación, 
se acentúa o se inhibe la fuerza de un discurso o de un acontecimiento. Por último, en la estrategia 
de argumentación se justifican las atribuciones positivas o negativas mediante los topoi,* los cuales 
justifican el contenido y se consideran como reglas de conclusión debido a que enlazan uno o más 
argumentos con una conclusión. Estos son los tópicos que se proponen en el EHD: 


Utilidad o ventaja Economía 
Inutilidad o desventaja Realidad 
Definición, interpretación de los nombres Números 


Peligro y amenaza Legalidad y derechos 


Humanitarismo Historia 
Justicia Cultura 


Responsabilidad Abuso 
Carga, lastrado 
(Wodak, 2003b: 115) 


Teoría de la Relevancia 

La teoría de la relevancia pretende profundizar un apartado de la teoría de Grice:* los fenómenos 
de la comunicación verbal humana que se expresan y el reconocimiento de las intenciones del 
hablante durante el proceso comunicativo. Los hablantes y oyentes producen e interpretan el lenguaje. 
Proponen Sperber y Wilson (1994) que la comunicación verbal inicia cuando se reconoce, no por el 
simple hecho de hablar, “sino al informar a los oyentes lo que se pretende decir, y los oyentes, a su 
vez, interpretan la intención de lo que pretenden comunicar los hablantes” (Moya Pardo, 2006: 32). 


Para que un hablante logre la eficiencia del funcionamiento en las situaciones comunicativas, 
debe satisfacer dos condiciones: 


1. El comunicador debe intentar potenciar al máximo el efecto cognitivo de sus enunciados 
en el auditorio a quien se dirija. 


2. El comunicador debe emplear el mínimo esfuerzo del procesamiento posible. 


4 Los topoi o loci son justificaciones que se conocen como reglas de conclusión y justifican la transición del argu- 
mento a la conclusión (Wodak, 2003b). En otras palabras, los topoi son un conjunto de argumentos que estandarizan un 
hecho social y se interpretan de acuerdo con las acciones que ejercen los usuarios de la lengua. 


5 Para mí, este principio se trata de un supuesto de intercambio comunicativo, el cual se analiza el comportamiento 
de quienes llevan a cabo la comunicación, por medio de la colaboración bilateral; en otras palabras, es un principio que 
guía a los interlocutores para una conversación. En palabras del filósofo americano Paul Grice, se define de la siguiente 
forma: “Haga que su contribución a la conversación en cada momento, la requerida por el momento por el propósito o la 
dirección del intercambio comunicativo en el que usted está involucrado” (Escandell Vidal, 2006: 79-80). Sin embargo, 
para este artículo no tomaré en consideración esta perspectiva. 


o) 
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La relevancia es parte de los enunciados, de los pensamientos, recuerdos y de las conclusiones de 
inferencias: pueden ser relevantes, dependiendo de la situación y del hablante. En el caso de los 
enunciados, poseen expectativas de relevancia porque es fundamental en el conocimiento del mundo 
que los hablantes utilizan y reproducen. Así, “la expectativa es cumplir la máxima [...] relevancia en 
un enunciado donde pueda ser preciso y posible guía para el oyente” (Wilson et al., 2004: 239). En 
resumen, la intención es explicar cómo se realizar las expectativas de relevancia y cómo contribuyen 
a una visión empírica durante el proceso de comprensión. 


Ahora bien, es necesario delimitar de esta teoría lo que es relevante en la situación comuni- 
cativa: cualquier estímulo que sirva como un input será relevante para el sujeto en un determinado 
contexto. Para que un estímulo sea un input en la teoría de la relevancia, se requiere de un sujeto 
que tenga contacto con una información que anteriormente la obtuvo dando resultados reconocidos 
como: responder a una pregunta pensada, resolver una duda o corregir un resultado erróneo. 


Si bien, la teoría de la relevancia toma en cuenta fenómenos de la comunicación verbal, los 
elementos que la conforman son: la codificación y descodificación. La codificación es el proceso 
donde el hablante produce un mensaje en un enunciado y se recibe para que el oyente lo reproduzca 
mediante la descodificación. Es este proceso donde se sitúa la cuestión física, y en ocasiones puede 
haber fallos en la comunicación “cuando la codificación o descodificación no se llevan correcta- 
mente, cuando el ruido daña la señal sonora o cuando los códigos de los interlocutores no coinciden 
adecuadamente” (Wilson et al., 1994: 83). 


De igual manera, Sperber y Wilson (1994) proponen dos tipos de mecanismos para la 
comunicación humana: codificación y descodificación, y ostensión e inferencia. La ostensión utiliza 
correspondencias por medio de mensajes o señales. Tiene como intención crear muestras o evidenciar 
algo que llame la atención sobre algún hecho para comunicar, para que el otro participante infiera 
en lo que se refiere y su objetivo. En cambio, la inferencia intenta atraer la atención del interlocutor 
sobre algo. Explicado por Escandell (2006) “se trata de un proceso que se considera válido de un 
supuesto sobre otro supuesto válido” (p. 116). Un supuesto, a su vez, es parte de la representación 
del pensamiento que un individuo considera para organizar el mundo real. Los supuestos pueden ser 
considerados verdaderos y a la vez no veraces como otros. Se jerarquizan a partir de algunos grados 
de veracidad cuando: 


a) existe una contradicción en dos supuestos y se descarta al menos inverosímil. 


b) Existen dos posibilidades y se elige la que se considera incorregible. 


La fuerza de un supuesto depende del dónde y la forma en que se ha adquirido; si es una experien- 
cia directa dará una inferencia más fuerte. Las inferencias contienen cuatro tipos de capacidades: 
a) memoria; b) capacidad de leer, escribir, almacenar o borrar partes de la memoria; c) acceso a la 
información deductiva contenida en el léxico; y d) capacidad de comparar aspectos formales. 
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La memoria funciona de manera deductiva: lee supuestos iniciales, se aplican las reglas 
deductivas que intervengan en las entradas léxicas y se escriben deducciones obtenidas sin llegar a la 
redundancia. Aparte, las reglas deductivas se dividen en analíticas y sintéticas. Las primeras, tienen 
un supuesto único y obtienen su conclusión sobre las mismas. Las sintéticas, en cambio, tienen dos 
supuestos diferentes y las implicaciones no están relacionadas entre sí. La conclusión puede ser 
cuando los dos supuestos sean base o si alguna de las dos es más fuerte (Moya Pardo, 2006). 


Al unirse las reglas analíticas y sintéticas en la memoria, un supuesto nuevo puede combi- 
narse con todos los supuestos sintéticos posibles en la memoria que forman efectos contextuales: a) 
reforzamiento, cuando la nueva información refuerza el supuesto anterior; b) contradicción, cuando 
la nueva información contradice los supuestos anteriores y se resolverá por el supuesto más fuerte. 


Además, en este método existen dos procesos mentales: la explicatura y la implicatura. El 
primero, la explicatura, consiste en manifestar las intenciones del sujeto que habla o del emisor; y 
es recuperada gracias a la descodificación y a la inferencia, proporcionando una premisa para “una 
derivación de implicaciones y otros efectos cognitivos” (Wilsonet al., 2004: 251). En otras palabras, 
se debe entender por contenido comunicado explícitamente o explicatura, como al contenido de un 
supuesto que se expresa de manera explícita por medio de un enunciado, mientras que la implicatura 
es el contenido que se deduce por supuestos hechos con anterioridad (Wilson et al., 2004). Dentro 
de la codificación, para que funcionen las inferencias, la explicatura tiene como tarea desambiguar, 
asignar referencias y enriquecer una información o especificar una inferencia vaga. 


El segundo, la implicatura, presenta la información de distinta naturaleza; se reconoce de 
acuerdo con el contexto empleado. De igual forma, es un supuesto en que el emisor trata de mani- 
festar algo relevante de forma implícita. Para identificar el contenido, el receptor debe realizar una 
serie de deducciones a priori para interpretar a partir del contexto y memoria de lo que tiene como 
conocimiento o elaborar esquemas deductivos generales. En otras palabras, las fuentes de las impli- 
caturas provienen de distintas partes: del contexto, del conocimiento que se encuentra almacenado 
en la memoria o por medio de una inferencia que se concluye a partir de una explicatura (Escandell 
Vidal, 2006). 


Aplicación de la metodología interdisciplinar del ACD 

En junio de 2005, el EZLN publicó la Sexta Declaración de la Selva Lacandona para proponer 
la consolidación de la “Otra Campaña” y hacer frente a las elecciones presidenciales del 2006. 
Asimismo, en dicha declaración el EZLN hacía hincapié en las traiciones del gobierno, de los 
partidos políticos y de los que, incluso, fueron simpatizantes del movimiento en un principio, pero 
que renunciaron posteriormente. Ante todo, el discurso planteaba una nueva estrategia política que 
implicaba una nueva forma de reunirse con otros movimientos sociales, populares, así como organi- 
zaciones políticas, sociales y campesinas para conformar una organización nacional e internacional 
en contra del neoliberalismo. En otras palabras: 


o) 


Antrópica. Revista de Ciencias Sociales y Humanidades. Año 3, vol. 3, núm. 6, julio-diciembre 2017. 
Universidad Autónoma de Yucatán, Mérida, Yucatán, México. ISSN: 2448-5241, 


Análisis crítico del discurso y Teoría de la Relevancia sobre la Sexta Declaración de la 
Selva Lacandona (2005) del Ejército Zapatista de Liberación Nacional (EZLN) 


- 68 - 


En síntesis la Otra Campaña tiene un objetivo claro y preciso a largo plazo, no se trata sólo (sic) de 
unir movimientos, y enfrentarse a los malos —gobiernos, empresas y los otros que piensan diferente— 
sino, de construir juntos formas creativas de enfrentar problemáticas locales y sobre todo de construir 
nuevas formas de convivencia y de hacer política, entendiendo la política de forma amplia e integral 
(Camacho Velázquez, 2011: 284). 


La Sexta Declaración contenía teóricamente el proceso de construcción y de reflexión colectiva, 
así como la necesidad política de superar el aislamiento donde se encontraba el EZLN en Chiapas. 
Para Francis Mestries (2006) no era casual la aparición del último comunicado en el momento en el 
que empezaban las elecciones presidenciales del 2006, ya que el neozapatismo presionaba al candi- 
dato del PRD, Andrés Manuel López Obrador, para que promoviera la participación ciudadana en 
todo espacio público. 


De entrada, en esta declaración aparecieron dos ideas principales: la primera era la con- 
vocatoria para los trabajadores y las organizaciones de izquierda con el fin de construir un programa 
de lucha anticapitalista; la segunda, era la consolidación de una nueva constitución (2006). Sin 
embargo, es cuestionable si el EZLN, ante la convocatoria, intentó plantear su ideología para la 
construcción de una nueva constitución o si realmente tenía como objetivo que se promovieran sus 
demandas sociales, especialmente de la sociedad civil. En este sentido, se considera novedoso el 
autoconcebir el movimiento como anticapitalista y de izquierda en el sistema económico y social 
donde se perpetuaba el goce de grupos minoritarios de poder. De esta forma, el Ejército Zapatista 
intentó buscar alianzas con los obreros, campesinos y con las organizaciones de políticas de izquierda 
debido a que estaba en contra de la política económica y comercial que se implementaría en ese 
momento histórico. Como primer ejemplo se tiene: 


(1) 

Y pues ya los malos gobiernos tuvieron que hacer acuerdos con el EZLN y esos acuerdos se llaman 
Acuerdos de San Andrés porque San Andrés se llama el municipio donde se firmaron esos acuerdos. Y 
en esos diálogos no estábamos solitos nosotros hablando con los del mal gobierno, sino que invitamos 
a mucha gente y organizaciones que estaban o están en la lucha por los pueblos indios de México, y 
todos decían su palabra y todos sacábamos acuerdo de cómo vamos a decir con los malos gobiernos. Y 
así fue ese diálogo, que no sólo estaban los zapatistas por un lado y los gobiernos por el otro, sino que 
con los zapatistas estaban los pueblos indios de México y los que los apoyan. Y entonces en esos acuer- 
dos los malos gobiernos dijeron que sí van a reconocer los derechos de los pueblos indios de México 
y van a respetar su cultura, y todo lo van a hacer ley en la Constitución. Pero, ya luego que firmaron, 
los malos gobiernos se hicieron como que se les olvida y pasan muchos años y nada que se cumplen 
esos acuerdos. Al contrario, el gobierno atacó a los indígenas para hacerlos que se echan para atrás 
en la lucha, como el 22 de diciembre de 1997, fecha en la que el Zedillo mandó matar a 45 hombres, 
mujeres, ancianos y niños en el poblado de Chiapas que se llama ACTEAL. Este gran crimen 
no se olvida tan fácil y es una muestra de cómo los malos gobiernos no se tientan el corazón para ata- 
car y asesinar a los que se rebelan contra las injusticias. Y mientras pasa todo eso, pues los zapatistas 
estamos dale y dale que se cumplan los acuerdos, y resistiendo en las montañas del sureste mexi- 
cano. Y entonces empezamos a hablarnos con otros pueblos indios de México y sus organizaciones 
que tienen y lo hicimos un acuerdo con ellos que vamos a luchar juntos por lo mismo, o sea por el 
reconocimiento de los derechos y la cultura indígenas. Y bueno, pues también nos apoyó mucha 
gente de todo el mundo y personas que son muy respetadas y que su palabra es muy grande porque 
son grandes intelectuales, artistas y científicos de México y de todo el mundo. Y también hicimos 
encuentros internacionales, o sea que nos juntamos a platicar con personas de América y de Asia y de 
Europa y de Africa y de Oceanía, y conocimos sus luchas y sus modos, y dijimos que son encuentros 
intergalácticos nomás por hacernos los chistositos y porque invitamos también a los de otros planetas 
pero parece que no llegaron, o tal vez sí llegaron pero no lo dijeron claro (EZLN, 2005). 


o) 
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En este fragmento se perciben tres elementos históricos relevantes. El primero, es la alusión a los 
Acuerdos de San Andrés! que, hasta este momento histórico, se exigía el apego y articulación de una 
ley de los derechos indígenas dentro de la constitución. 


El segundo, es la memoria de la matanza de 45 hombres y mujeres dentro de la adminis- 
tración de Ernesto Zedillo. En este aspecto, es cuestionable la razón del porqué no se mencionó en 
la Quinta Declaración, ya que en las declaraciones se rescataban los hechos más sobresalientes en 
donde los zapatistas participaban o denunciaban. 


El tercer acontecimiento que se menciona es el Primer Encuentro Intercontinental por la 
Humanidad y Contra el Neoliberalismo, en los Aguascalientes zapatistas, Chiapas.” Junto con los 
espacios zapatistas, se propuso la convocatoria internacional en cinco regiones del mundo. Con 
estos hechos históricos se identifica el topos de historia, el cual argumentaba el incumplimiento del 
gobierno mexicano y las prácticas de autoritarismo de la administración de Zedillo, así como las 
acciones del EZLN en defensa y solidaridad con los demás pueblo en resistencia a nivel internacional. 


Una cuestión también interesante es que luego de diez años de los aconteceres se recapitulan 
algunos ejemplos, al mismo tiempo se incluía la opinión o la representación mental zapatistas. Una 
de las representaciones mentales plasmadas en la mayoría de los comunicados es el tema del capita- 
lismo. En este sentido, mientras se utilizan categorías de grupos sociales para hacer la convocatoria 
a ciertos sectores sociales en contra del gobierno, al término capitalismo se le otorga una personifi- 
cación como estrategia de discurso para su crítica. A continuación el siguiente fragmento: 


(2) 

Ahora vamos a explicarles cómo es que vemos nosotros los zapatistas lo que pasa en el mundo. Pues 
vemos que el capitalismo es el que está más fuerte ahorita. El capitalismo es un sistema social, o sea 
una forma como en una sociedad están organizadas las cosas y las personas, y quien tiene y quien 
no tiene, y quien manda y quien obedece. En el capitalismo hay unos quien tiene dinero o sea capital 
y fábricas y tiendas y campos y muchas cosas, y hay otros que no tienen nada sino que sólo tienen 
su fuerza y su conocimiento para trabajar; y en el capitalismo mandan los que tienen el dinero y las 
cosas, y obedecen los que nomás tienen su capacidad de trabajo. 

Y entonces el capitalismo quiere decir que hay unos pocos que tienen grandes riquezas pero no es 
que se sacaron un premio, o que se encontraron un tesoro, o que heredaron de un pariente, sino que 
esas riquezas las obtienen de explorar el trabajo de muchos. O sea que el capitalismo se basa en la 


6 El 9 de febrero de 1995 el presidente electo Ernesto Zedillo ordenó un operativo de carácter policiaco-militar en 
contra del EZLN, hasta que por la presión de la opinión pública y por las movilizaciones realizadas por gran parte de 
la sociedad civil, se suspendió. A cambio de este operativo, inició una nueva vía de negociación y de diálogo (Sánchez, 
1999) en San Andrés Larráinzar, un poblado de los Altos de Chiapas, ubicado cerca de San Cristóbal de las Casas, para 
abordar temas de interés social, tales como los derechos y la cultura indígena en el país (Van der Haar, 2005). Los acuer- 
dos de San Andrés Larraínzar, firmados por el Ejército Zapatista y el gobierno federal el 16 de febrero de 1996, fueron 
los primeros acuerdos sobre los derechos indígenas en México que tenían como fin reconocer a estos pueblos dentro de 
la nación (Sámano et al., 2000). 


7 La Primera Declaración de la Realidad contra el Neoliberalismo y por la Humanidad se presentó el 30 de enero de 
1996. En este documento, el EZLN convocaba a la participación del Primer Encuentro Intercontinental por la Humani- 
dad y contra el Neoliberalismo, llevado a cabo del 27 de julio al 3 de agosto de ese mismo año. Asimismo, se convocaba 
a la realización de asambleas continentales y mesas de debate de cuatro temas que eran aspectos económicos, políticos, 
sociales y culturales, evidenciando la manera en cómo se resistía en contra del neoliberalismo y qué se proponía para 
mantener su vigencia (Velasco Yáñez, 2007). 
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explotación de los trabajadores, que quiere decir que como que exprimen a los trabajadores y les 
sacan todo lo que puede de ganancias. 

[...] Y también el capitalismo hace su riqueza con despojo, o sea con robo, porque les quita a otros 
lo que ambiciona, por ejemplo tierras y riquezas naturales.* O sea que el capitalismo es un sistema 
donde los robadores están libres y son admirados y puestos como ejemplo. 

Y además de explotar y despojar, el capitalismo reprime porque encarcela y mata a los que se rebelan 
contra la injusticia. 

Al capitalismo lo que más le interesa son las mercancías, porque cuando se compran y se venden dan 
ganancias. Y entonces el capitalismo todo lo convierte en mercancías a las personas, a la naturaleza, 
a la cultura, a la historia, a la conciencia. Según el capitalismo, todo se tiene que poder comprar y 
vender: 

[...] Entonces el que hace la conquista, el capitalismo, hace como quiere, o sea que destruye y cambia 
lo que no le gusta y elimina lo que le estorba. Por ejemplo le estorban los que no producen ni 
compran ni venden las mercancías de la modernidad, o los que se rebelan a ese orden. Y a esos que 
no le sirven, pues los desprecia. Por eso los indígenas estorban a la globalización neoliberal y por eso 
los desprecian y los quieren eliminar (EZEN, 2005). 


En el fragmento (2) se encuentra con anticipación el punto de vista de los zapatistas acerca del 
capitalismo, explicando que se trataba de un sistema social y una forma de organización de acuer- 
do con la riqueza. Desde la perspectiva de estrategia discursiva de predicación, el EZLN atribuye 
formas estereotípicas y valorativas de rasgos negativos con los enunciados “en el capitalismo hay 
unos quien tiene dinero o sea capital y fábricas y tiendas y campos y muchas cosas, y hay otros que 
no tienen nada sino que sólo tienen su fuerza y su conocimiento para trabajar”; y “en el capitalismo 
mandan los que tienen el dinero y las cosas, y obedecen los que nomás tienen su capacidad de traba- 
jo”, los cuales sirvieron para categorizar en el capitalismo a quienes poseen el dinero y la capacidad 
de mandar; y a los grupos subordinados como los que tienen posesión de fuerza y conocimiento, así 
como la obediencia. En complemento con los enunciados analizados, se concluye que el capitalismo 
es un sistema basado en la explotación de trabajadores quienes son “exprimidos y les sacan todo lo 
que pueden de ganancias”. 


No obstante, en la narrativa se personificó al capitalismo. En otras palabras, se le otorgan 
acciones que realizaría un sujeto de poder afiliado al sistema económico capital como, por ejemplo: “el 
capitalismo hace su riqueza con despojo”, “el capitalismo hace su riqueza con robo, porque les 
quita a otros lo que ambiciona, por ejemplo tierras y riquezas naturales”; “el capitalismo explota”, 


.” << .” c 


“el capitalismo despoja”, “el capitalismo reprime porque encarcela”, “el capitalismo mata a los que 
se rebelan contra la injusticia”, “al capitalismo le interesan las mercancías”, “el capitalismo todo lo 
convierte en mercancías a las personas, a la naturaleza, a la cultura, a la historia, a la conciencia” y 


“[para] el capitalismo, todo se tiene que poder comprar y vender”. 


Ante la personificación del capitalismo hay dos implicaturas de suma importancia. La primera, 
es la subordinación del capitalismo a los grupos dominados, especialmente aquellos a los que el 
zapatismo identifica como explotados y los que han sido despojados de sus tierras, a los que reprime 
y a los que se rebelan. En este sentido, de forma implícita también se situaba el EZLN en esta subor- 
dinación. La segunda implicatura hace alusión al sistema económico neoliberal, señalado como el 
que todo convierte en mercancía, desde los recursos económicos hasta la mano de obra. 


8 Las letras cursivas son mías. 
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Como he dicho, en la primera implicatura se había señalado al grupo indígena como uno 
de los explotados. Sin embargo, en el enunciado “Y a esos que no le sirven, pues los desprecia”, se 
identifica como implicatura que se pretende exterminar a esos grupos de dominio que carecen de ini- 
ciativa económica para ingresar en el mercado mundial. En conclusión, desde el punto de vista zapa- 
tista, el capitalismo como sinónimo del “sistema económico neoliberal”, pretendía el exterminio de 
los indígenas. En el siguiente fragmento, se representa en profundidad el papel del neoliberalismo. 


(3) 

Entonces en el neoliberalismo que nos imponen los malos gobiernos pues no ha mejorado la economía, 
al contrario, el campo está muy necesitado y en las ciudades no hay trabajo. Y lo que está pasando 
es que México se está convirtiendo nomás en donde nacen y un rato, y otro rato se mueren, los que 
trabajan para la riqueza de los extranjeros principalmente de los gringos ricos. Por eso decimos que 
México está dominado por Estados Unidos. 

Bueno, pero no sólo pasa esto, sino que también el neoliberalismo cambió a la clase política de 
México, o sea a los políticos, porque los hizo como que son empleados de una tienda, que tienen que 
hacer todo lo posible por vender todo y bien barato. Ya ven que cambiaron las leyes para quitar el 
artículo 27 de la Constitución y se pudieran vender las tierras ejidales y comunales. Eso fue el Salinas 
de Gortari, y él y sus bandas dijeron que es por el bien del campo y del campesino, y que así va a 
prosperar y a vivir mejor. 

[...] Y también dijeron que van a privatizar, o sea a vender a los extranjeros, las empresas que tenía 
el Estado para apoyar el bienestar del pueblo. 

[...] Y también dijeron que hay que abrir las fronteras para que entre todo el capital extranjero, que 
así se van a apurar los empresarios mexicanos y a hacer mejor las cosas. Pero ahora vemos que ni 
hay empresas nacionales, todo se lo comieron los extranjeros, y lo que venden está peor que lo que 
se hacía en México (EZLN, 2005). 


Considero que de forma genérica el documento zapatista explicaba qué era el capitalismo y de 
manera confusa subvaloraba las cualidades del neoliberalismo. Es interesante encontrar que no 
se categorizan en grupos sociales, como lo había realizado en las anteriores declaraciones para 
convocar a ciertos sectores sociales en particular. De hecho, se ubicaba a Estados Unidos dentro 
del neoliberalismo, esto no está en vano. Como implicatura, está la crítica a la firma del TLCAN, 
donde México estuvo administrado conforme a las decisiones que tomaban tanto EE.UU. como 
Canadá, además de cumplir con las reglas de comercio implementadas en el país. Esta crítica se puede 
apreciar en los enunciados “México se está convirtiendo nomás en donde nacen y un rato, y otro rato 
se mueren, los que trabajan para la riqueza de los extranjeros principalmente de los gringos ricos [;] 
por eso decimos que México está dominado por Estados Unidos”. 


Al estar México administrado de acuerdo con las reglas impuestas por los otros países parti- 
cipantes del TLCAN, sobre todo por Estados Unidos, el discurso zapatista explicaba las iniciativas 
a modificar para llevar a cabo dicha firma: la modificación del artículo 27 de la Constitución, la 
privatización de las tierras comunales o ejidales a las empresas extranjeras y la apertura de frontera 
para la entrada de todo capital extranjero en el país, en la que ninguna produjo ingresos a la economía 
mexicana. A grandes rasgos, la implicatura representada en este fragmento era realizar la crítica a 
las iniciativas del gobierno para el tratado, quien poseía la total responsabilidad de la carencia de 
comunales ejidales y de tierras, así como de la economía en crisis. 


o) 
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Luego de la explicación histórica de algunos hechos mencionados, así como la crítica hacia 
el capitalismo, el neoliberalismo y la firma del TLCAN, como en cada declaración, el Ejército 
Zapatista lanzó una convocatoria de la siguiente forma: 


(4) 

Hermanos y hermanas: ésta es nuestra palabra que declaramos: 

En el mundo vamos a hermanarnos más con las luchas de resistencia contra el neoliberalismo y por 
la humanidad. 

Y vamos a apoyar, aunque sea un poco, a esas luchas. 

Y vamos, con respeto mutuo, a intercambiar experiencias, historias, ideas, sueños. 

En México, vamos a caminar por todo el país, por las ruinas que ha dejado la guerra neoliberal y por 
las resistencias que, atrincheradas, en él florecen. 

Vamos a buscar, y a encontrar, a alguien que quiera a estos suelos y a estos cielos siquiera tanto como 
nosotros. 

Vamos a buscar, desde La Realidad hasta Tijuana, a quien quiera organizarse, luchar, construir acaso 
la última esperanza de que esta Nación, que lleva andando al menos desde el tiempo en que un águila 
se posó sobre un nopal para devorar una serpiente, no muera. 

Vamos por la democracia, libertad y justicia para quienes nos son negadas. 

Vamos con otra política, por un programa de izquierda y por una nueva constitución. 

Invitamos a los indígenas, obreros, campesinos, maestros, estudiantes, amas de casa, colonos, peque- 
ños propietarios, pequeños comerciantes, microempresarios, jubilados, discapacitados, religiosos y 
religiosas, científicos, artistas, intelectuales, jóvenes, mujeres, ancianos, homosexuales y lesbianas, 
niños y niñas, para que, de manera individual o colectiva participen directamente con los zapatistas 
en esta CAMPANA NACIONAL para la construcción de otra forma de hacer política, de un nuevo 
programa de lucha nacional y de izquierda, y por una nueva Constitución. 

Y pues ésta es nuestra palabra de lo que vamos a hacer y de cómo lo vamos a hacer. Ahí lo vean si es 
que le quieren entrar. 

Y les decimos a los hombres y mujeres que tengan bueno su pensamiento en su corazón, que estén 
de acuerdo con esta palabra que sacamos y que no tengan miedo, o que tengan miedo pero que lo 
controlen, pues que digan públicamente si están de acuerdo con esta idea que estamos declarando y 
pues así vamos viendo de una vez quién y cómo y en dónde y cuándo es que se hace este nuevo paso 
en la lucha (EZLN, 2005). 


En el siguiente fragmento existe una lista de actividades que realizaba el Ejército Zapatista: como 
la lucha en contra del neoliberalismo y a favor de las luchas de resistencia; la búsqueda de grupos 
interesados por los mismos ideales del EZLN; así como también la inclusión del movimiento con 
grupos de resistencia para alcanzar la democracia, libertad y justicia, iniciativas que se han repetido 
en la mayoría de las declaraciones. 


En estas iniciativas, se infiere lo siguiente: si bien, el movimiento zapatista tenía como 
iniciativa congregarse con otros movimientos de resistencia, como implicatura se excluía a los 
grupos vinculados con el gobierno federal; al mismo tiempo, la organizaba como una posible 
“campaña” a nivel nacional, con enunciados como “vamos a caminar por todo el país, por las ruinas 
que ha dejado la guerra neoliberal”; y “vamos a buscar desde La Realidad hasta Tijuana, a quien 
quiera organizarse, luchar, construir acaso la última esperanza de esta Nación”. 


o) 
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Consideraciones finales 

Hasta este momento, el discurso anticipaba publicar una convocatoria para una campaña. Con la 
misma dinámica de la invitación a determinado sector social y grupo generalizados, el EZLN planteó 
una propuesta de campaña nacional, justo a un año de las campañas presidenciales en donde 
estuvieron en la candidatura Roberto Madrazo Pintado por parte del PRI, Felipe Calderón Hinojosa 
por parte del PAN y Andrés Manuel López Obrador por parte del PRD, este último a favor por parte 
del movimiento zapatista. Sin embargo, en esta convocatoria es cuestionable que no se dirigía espe- 
cificamente a la sociedad en general a participar, ni tampoco se percibía la estrategia discursiva de 
elección léxica bélica para luchar en contra del gobierno como en la Primera Declaración: el llamado 
era para quien le interesara participar. En otras palabras, de ser un discurso bélico, pasó a ser uno a 
elección, como se puede apreciar en el enunciado “Ahí lo vean si es que le quieren entrar”. 


No obstante, para la lucha social del EZLN se consolidó el proyecto social la “Otra 
Campaña”, para los simpatizantes, con el objetivo de hacer frente al gobierno mexicano y de esta 
forma obtener solución de sus demandas sociales en común. Una coyuntura que existe en la Sexta 
Declaración fue que no había una declaración de guerra abierta, aunque sí hay una crítica al gobierno 
de la república, al capitalismo, al neoliberalismo y a los sistemas económicos que subordinaban al 
grupo en resistencia, en donde el EZLN se incluía con enunciados como “su crimen se llama neoli- 
beralismo”, “[el neoliberalismo] representa muerte” y “[el neoliberalismo] representa miseria para 
los originales de estos suelos y para todos aquellos de piel diferente, pero corazón indígena que nos 


llamamos mexicanos”. 


Lo relevante de esta declaración es la conformación de la “Otra Campaña” para hacer frente 
a la campaña oficial a la campaña del gobierno, la cual no había cumplido con las cláusulas de los 
Acuerdos de San Andrés como se pronunciaba en el fragmento (4). De igual manera, realizar una 
campaña con la sociedad civil tenía como objetivo simpatizar con los grupos de oposición, hacer 
frente a las elecciones presidenciales y a los candidatos, a excepción de Andrés Manuel López Obra- 
dor, quien era del partido de oposición; además de la experiencia de incorporar al político Cuauh- 
témoc Cárdenas para el MLN y legitimar la praxis política de “Mandar obedeciendo”, al tener una 
convocatoria dirigida al ciudadano de interés. El fin último de esta declaración fue la militarización 
y consolidación de la propuesta política de la “Otra Campaña” del Ejército Zapatista, así como la 
exigencia para incorporar al indígena a nivel social y cultural, representación mental que el EZLN 
esperaba consolidar. $2 


o) 
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Resumen 

El presente trabajo busca poner de relieve la devoción al Niño Dios como un aspecto importante 
del catolicismo popular, en su vertiente del fervor a los santos. El texto hace énfasis en Yucatán y 
muestra la relación de este culto con la perspectiva maya sobre el cuidado de los niños, en especial 
sobre la contención de las emociones infantiles, cuyo frágil equilibro es necesario para el bienestar 
familiar. De la misma forma, las celebraciones destinadas a honrar al niño dios, se encaminan a 
mantener el tenue balance entre su enojo y beneplácito. Las nociones mayas acerca de los niños 
como cuidadores, mensajeros e intercesores, son relevantes también en este culto. 


Palabras clave: imágenes religiosas, catolicismo popular, nociones de infancia. 


Abstract 

The following paper has the purpose of highlighting the devotion to Niño Dios as an important 
aspect of popular Catholicism, in its dimension of fervor towards the saints. This paper makes 
emphasis in Yucatán, and portrays the relationship of this cult seen from a Mayan perspective about 
children caring, and especially about the restrain of children emotions, whose fragile balance is 
essential for the family welfare. In the same manner, the celebrations designated to honoring Niño 
Dios are routed to maintain the balance between his anger and approval. The Maya notions about 
children as carers, messengers and interceptors, are also relevant in this cult. 


Key words: Religious images, popular Catholicism, childhood notions. 
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Introducción 

Yucatán, al sureste de la república mexicana, es un estado en el que coexisten diversas adscripciones 
religiosas, si bien la iglesia católica es mayoritaria. Desde el período colonial, con una presencia 
hegemónica, el catolicismo ha atravesado la vida de la entidad en variados aspectos. En particular, 
dio lugar a una larga tradición de culto a los santos, la cual, con diversas transformaciones, ha pervi- 
vido hasta la actualidad, y se ha convertido en un elemento esencial del catolicismo popular. Como 
señala Quintal (1993): “la mayoría de las comunidades rurales, las ciudades y los barrios tienen un 
santo patrón en cuyo honor se llevan a cabo por lo general anualmente, celebraciones de carácter 
religioso y secular” (p. 7). En este artículo abordamos la veneración a Jesús como niño en dos 
localidades de Yucatán. Situamos esta devoción en el contexto de otras similares que se llevan a cabo 
en México y analizamos el culto relacionándolo con las nociones que acerca de los niños hemos 
encontrado en localidades de ascendencia maya!. 


Para la elaboración de este trabajo se consultaron fuentes bibliográficas, hemerográficas 
y digitales; se analizaron trabajos de titulación y reportes de investigación de estudiantes de la 
licenciatura en Antropología Social de la UADY, y se utilizó material de campo que las autoras del 
artículo, junto con algunos de nuestros alumnos, compilamos en dos localidades yucatecas a partir 
de observaciones y entrevistas? Los conceptos centrales que utilizamos en la comprensión del 
fenómeno estudiado fueron: religiosidad popular y niño. El sentido que damos a cada uno de ellos 
se aborda en seguida. 


Religiosidad popular 

La religiosidad popular (RP) ha sido entendida de diversas formas en la investigación social. De 
acuerdo con Galera y López (2012), los primeros acercamientos la planteaban como contraria a la 
religión de la iglesia y de sus sectores dominantes. Se le consideró distinguible de otra forma de 
religiosidad que, por lo general, era tipificada de oficial (García, 2003). Este tipo de enfoque presentó 
dos variantes: a) la primera consideró la RP como un ente con plena autonomía, ajeno a lo predica- 
do por los ministros de alguna institución religiosa e integrado por un conjunto de supersticiones y 
gestos mágicos venidos del paganismo y conservados por el mundo rural aislado? (Mardianes, 
2003); b) una segunda variante abordó la RP como un conjunto antiintelectual, afectivo, pragmático, 


1 Conviene aclarar que la población de muchos pueblos yucatecos está conformada por personas con ancestros ma- 
yoritariamente prehispánicos de la península de Yucatán. En la literatura etnográfica esta población suele denominarse 
“mayas contemporáneos”, “mayas yucatecos” o “etnia maya”. Para evitar generar una imagen sustancialista, estática o 
carente de heterogeneidad y dinamismo, aquí y en las páginas siguientes hemos preferido hablar de población con ascen- 
dencia maya y no de etnia maya. Esta ascendencia es perceptible gracias a una serie de rasgos como: idioma, apellidos, 
patrón residencial, prácticas rituales, etcétera, que se presentan con diversa fuerza y en variadas combinaciones en dis- 
tintas localidades, incorporando elementos culturales provenientes de otras matrices culturales. Nótese que hablamos de 
población con ascendencia maya y no de elementos culturales que sean originaria o exclusivamente mayas, ni de cultura 
maya como totalidad coherente y claramente delimitada. 


2 Agradecemos el apoyo de Lilia Elena Tun Pasos, Edgar Santiago López y Luisa Fernanda Flores Rosales. 


3 Los estudios basados en la teoría de la modernización solían enfocar la religiosidad popular desde la perspectiva 
de las supersticiones que obstaculizaban el desarrollo o la analizaban desde la propuesta del continnum folk-urbano y 
de la transición de lo tradicional a lo moderno (Guerrero, 2004). Sus críticos señalaron que los elementos provenientes 
de las culturas locales donde la RP se implanta, e integrados con esta, no deben ser explicadas como simples residuos, 
supersticiones o supervivencias, sino como parte de un frondoso sistema cultural (Maldonado, 2003). 
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de creencias adversas a una objetivación sistemática, que no tiene dogmas ni catecismo (Mardianes 
2003). Esta segunda modalidad fue enfatizada en las prácticas y creencias de los fieles ante situa- 
ciones en las que se sienten impotentes (como enfermedad, desempleo, migración, etcétera), las 
cuales fueron analizadas como estrategias de resistencia, o bien de sobrevivencia en relación con la 
opresión generada por la estructura social. 


Los abordajes basados en una tajante oposición religiosidad popular (RP) / religiosidad 
oficial (RO) han sido objeto de múltiples críticas. Entre otras, las siguientes: a) además de religiones 
populares con una clara contraparte oficial, existen formas de la RP a las que les falta tal dialéctica; 
b) aun en los casos en los que se pueda hablar de religión oficial (RO) y religión popular (RP), la 
frontera entre ellas es muy sutil, y con frecuencia se yuxtaponen. Por lo común los fieles no ven la RP 
y la RO como prácticas alternativas, sino que acuden a ambas y las combinan de maneras diversas; 
c) subrayar la distinción RO y RP por encima de otras distinciones crea una imagen estática de 
la RP, cuando en realidad la RP analizada diacrónicamente es siempre cambiante; d) procesos de 
resignificación ocurren en todas las religiones, no son exclusivos de las reinterpretaciones que la RP 
hace del culto promovido por los ministros eclesiales; e) al subrayar las diferencias del poder clero/ 
laicos, élite/masas, suele presentarse a la RP como resistencia al poder dominante, pero a veces ella 
es también instrumento de dominación; f) la RP es heterogénea, a su interior existen luchas por la 
legitimidad (conforme ciertas prácticas y creencias se institucionalizan y surgen formas “oficiales” 
de RP que contrastan con los “usos populares” de la misma); g) en la mayoría de los casos RP y 
RO subrayan la dependencia del hombre respecto a seres que le trascienden, valoran determinadas 
prácticas como vías adecuadas para influir en dichos seres y comparten muchos rituales, por lo 
mismo, las diferencias no deben ser sobrevaloradas en detrimento del análisis de las similitudes 
y conviene poner atención en las luchas por el control del culto y las creencias; h) finalmente, las 
intenciones prácticas para solucionar problemas cotidianos generalmente rebasan lo estrictamente 
religioso, por lo cual este ámbito no debe abordarse como un campo autónomo?. 


Como resultado de las anteriores críticas, surgieron formas de abordaje de la religiosidad en 
las que la oposición RP /RO se vio matizada. Algunos buscaron analizar lo institucional y lo popular 
como espacios interpenetrados, dialécticamente conectados y vinculados con la estructura social 
más amplia. Inspirados en las propuestas de Turner, algunos autores atrajeron la atención hacia la 
dimensión simbólica de la RP y hacia el interjuego entre estructura y antiestructura. Así, analizaron 
mitos, peregrinaciones y otras prácticas religiosas de los sectores populares, como espacios liminales 
(enmarcados en procesos políticos y sociales más amplios) en los que se expresan las potencialida- 
des de la vida social (Guerrero, 2004). 


Otros, como García (2003), insistieron en que más que buscar oposiciones en las ideologías 
y prácticas religiosas, habría que poner el énfasis en las disputas por la legitimidad de las creencias. 
Así, hubo autores que, de acuerdo con las propuestas de Bourdieu: a) atendieron a las pugnas que 
tienen lugar -en el interior del campo religioso y entre actores diversos- orientados a establecer y 
mantener la eficacia simbólica para legitimar la ordenación de lo sagrado y b) buscaron incorporar la 


4 Véase: Rostas y Droogers, 1995: 83-84; García, 2003: 20-21; Mandianes, 2003: 52. 
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dimensión diacrónica y la conexión entre la estructura y el sujeto a través del concepto del hábitus?. 


Finalmente, hubo quienes se alejaron de los estudios tradicionales de la religiosidad popular 
y sostuvieron que las iglesias no son las únicas productoras y administradoras de los universos 
sagrados, por lo que se propusieron dar prioridad a las nuevas formas de lo religioso en una sociedad 
secular con creciente desinstitucionalización e individualización de las creencias, donde los creyentes 
recogen retazos de diversas matrices de pensamiento para armar menús individuales, alejados de las 
normas y los dogmas (De la Torre, 2013). 


En este trabajo nosotras consideramos, al igual que De la Torre (2013), que la creciente 
secularización, la emergencia de religiosidades no eclesiásticas y el aumento del indiferentismo 
religioso no significan que haya desaparecido una religiosidad popular en la que se entrecruzan diversos 
sistemas de sentido, ni que hayan cesado las disputas en torno a la definición de lo sagrado. 
Asumimos que la religiosidad popular no constituye un espacio con límites precisos y tajantemente 
distinto de la religión institucional, sino más bien un espacio umbral, ni institucional ni individual, 
sino colectivo, en el interior del cual los individuos, sin renunciar a los llamados “linajes creyentes”, 
entran y salen de lo institucional y construyen prácticas y creencias dinámicas que se articulan en 
contextos de ritualización colectiva. La mayor parte de las veces tales acciones no son plenamente 
aceptadas por la jerarquía eclesial, pero muchas son toleradas y, en algunos casos, son utilizadas en 
beneficio de la iglesia. 


No nos interesa en este trabajo analizar las luchas por la legitimación simbólica presentes en 
el ámbito religioso y que, sin duda, atraviesan a la RP. Tampoco priorizamos las dialécticas relaciones 
entre lo institucional y las prácticas religiosas que se le yuxtaponen o que se dan en sus márgenes, 
ni profundizamos en la relación entre la RP y ámbitos no religiosos de la vida social, sino que 
ponemos atención a las formas de creer y al simbolismo que se manifiesta en torno a la veneración 
de imágenes de Jesucristo como niño. 


Asumimos que la devoción alrededor de imágenes sagradas constituye un aspecto importante 
del catolicismo popular?, que entrelaza la experiencia individual y la colectiva. Este tipo de culto que 
hace unas décadas parecía destinado a la extinción -cuando murieran las generaciones ancianas- se 
mantiene vigoroso actualmente; las nuevas generaciones renuevan sentidos en torno a los relatos de 
apariciones, al culto a los santos, a la participación en peregrinaciones y fiestas patronales. Pese a su 
condena histórica, las imágenes sagradas siguen atrayendo creyentes (De la Torre, 2013). 


Si en el pasado las imágenes de santos, vírgenes, cristos y otros seres sagrados del catolicismo 
facilitaron el proceso de evangelización (Jiménez Becerra, 2012), actualmente nos remiten a un 
apropiamiento de símbolos en un espacio donde se entrecruzan distintas matrices de sentido. Hoy 
como ayer, el culto popular a los santos es dinámico, admite la innovación creativa, ya que se rige 
por el saber práctico y no por la erudición ni el dogma o la coherencia ideológica. 


5 Un análisis más amplio al respecto puede verse en De la Torre (2013). 
6 Sobre la relevancia de las imágenes en el catolicismo popular, véase a Jiménez Becerra, 2012; Marzal, 2002 y 


Giménez, 1978. 
al 
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La noción de niño 

Respecto al segundo concepto central de este artículo, los estudiosos de la infancia han mostrado lo difícil 
que resulta definir qué es un niño. Con frecuencia es visto como un ser humano incompleto, inacabado, 
en proceso de convertirse en adulto para integrarse a la sociedad; es común definirlo a partir de lo que le 
falta y no de lo que es (Archard, 2005, Durkheim, 2005; Mills, 2007). De ahí, que abunden imágenes que 
lo representan como inmaduro, incompetente, irracional, insensato y calificativos similares. 


En la época contemporánea, en los países capitalistas industrializados de Europa y América, 
la concepción hegemónica de la niñez representa a los niños como seres débiles, dependientes 
y vulnerables, que se encuentran en la primera etapa de su vida y que carecen de habilidades 
cognitivas suficientes para responsabilizarse de sus actos, por lo que requieren de especial cuidado y 
protección. Igualmente, se les juzga como incapaces de realizar acciones sociales significativas para 
la comunidad de la que forman parte” (Jenks, 2005; Szulc, 2006; Montgomery, 2009; Reyes, 2014). 


La perspectiva anterior, sin embargo, no es universalmente compartida. Por ejemplo, en 
sociedades que creen en la rencarnación no se piensa que todo niño está iniciando su vida; más aún, 
aquellos niños considerados reencarnaciones de high lamas tienen poder político y religioso (Gupta, 
2002). En otras culturas, como la de los beng, se asume que los niños proceden de un mundo espi- 
ritual y que al momento de nacer tienen muchos conocimientos que van perdiendo paulatinamente 
(Gottlieb, 1998). Hay también lugares en los que la opinión popular acerca de los niños es que 
estos deben ser tratados con brusquedad para “endurecer sus cuerpos” (Arango, 2013). Asimismo, la 
historia muestra ejemplos de sociedades en las que los niños eran vistos como criaturas malvadas y 
pecaminosas a las que había que contener doblegando su voluntad (Pollock, 2004). 


Aquí asumimos que existe una gran plasticidad en las características y comportamiento de 
los niños como resultado del interjuego entre lo cultural, lo biológico y lo ambiental. Reconocemos 
también que las concepciones que los grupos sociales tienen acerca de los niños presentan una enorme 
variabilidad y, por tanto, deben estudiarse en su propio contexto sociohistórico. Proponemos que, al 
analizar la veneración de imágenes religiosas infantiles, conviene contrastar este culto con la visión 
específica que la sociedad en cuestión tiene acerca de los niños. Sobre esta base, analizamos más 
adelante cómo la perspectiva maya de la infancia se vincula con la veneración al Jesús niño en Yucatán. 


El texto está dividido en cinco apartados: en el primero presentamos algunas notas históricas 
sobre el culto al Niño Dios. En el segundo hacemos referencia a la veneración que tiene lugar en 
varias localidades mexicanas a Jesucristo niño según diferentes advocaciones. La tercera parte la 
dedicamos a la exposición del culto al Niño Dios en dos localidades de Yucatán. Enseguida, anali- 
zamos las características que en comunidades de ascendencia maya son atribuidas a los niños para 
poder confrontarlas después con el culto al niño Jesús. Cerramos el trabajo con una reflexión acerca 


7 Desde luego, las concepciones sobre la infancia han variado a lo largo de la historia y en cada uno de los países 
encontramos heterogeneidad de nociones de niñez, asociadas con diferencias étnicas, de clase, de adscripción religiosa, 
de trayectorias familiares y regionales, entre otras. Aquí, nos referimos a la concepción hegemónica, presente -por ejem- 
plo- en los discursos y prácticas de organismos gubernamentales, especialistas de la salud infantil, programas educativos 
estandarizados y medios de comunicación. 
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de los rasgos comunes que, en los diversos lugares abordados en el trabajo, presenta la devoción 
a la imagen infantil de Jesús y subrayamos las evocaciones específicas que este símbolo religioso 
puede suscitar en el caso de comunidades yucatecas, donde elementos culturales de raigambre maya 
permean diversos aspectos de la vida social. 


1. Algunas referencias históricas sobre el culto al Niño Dios 

Para las religiones cristianas, Jesucristo es la figura central en torno a la cual se entretejen prácticas 
y creencias. En el catolicismo se le simboliza y venera de múltiples formas. En templos, altares 
familiares, estampillas y libros religiosos se le representa de maneras variadas: a veces crucificado 
o ascendiendo a los cielos, otras como divinidad adulta predicando, caminando sobre las aguas, 
multiplicando panes, compartiendo la cena con sus discípulos, etcétera. Son habituales también las 
representaciones de su nacimiento e infancia, sin embargo, estas últimas no eran comunes en los 
inicios de la Cristiandad. 


Mediante el análisis de la iconografía medieval y renacentista, PhilippeAriés sugiere que la 
devoción al Niño Jesús debió haber iniciado en el siglo XIV o posteriores. El autor señala que “los 
hombres de los siglos X y XI no perdían el tiempo con la imagen de la infancia” (Ariés, 1987: 84) y 
que no fue sino a partir del siglo XIV que el Niño Jesús se volvió motivo común del arte italiano, desde 
el cual se extendió a otras latitudes, vinculado inicialmente con la maternidad de la Virgen María y a la 
ternura de esta. Desde el siglo XIV el tema de la Santa Infancia no dejó de amplificarse y diversificarse: 


En el grupo de Jesús y de su madre, el artista recalcará los aspectos graciosos, sensibles, ingenuos de la 
pequeña infancia: el niño buscando el seno de su madre, o disponiéndose a abrazarla, a acariciarla; el 
niño jugando a los juegos propios de la infancia con un pájaro que él lleva atado, o con una fruta [...] 
el niño a quien se está envolviendo en pañales (Ariés, 1987: 85). 


Por su parte, José Miguel Noguera (1997) nos recuerda que durante el Renacimiento un sinnúmero 
de evocaciones infantiles llenaron las decoraciones de altares y frisos; “cobró especial predilección 
la figuración de la infancia como temática de manifiesta intención didáctica*, y en concreto la del 
Niño Jesús, expresaba una nueva dimensión tierna, íntima, pero sobre todo, humana, en la represen- 
tación de la divinidad” (p. 16-17). Se volvieron habituales las graciosas imágenes de Jesucristo 
vinculadas al ciclo litúrgico de la Navidad: nacimiento, adoración, circuncisión, huida a Egipto, 
etcétera. Y muchas veces lo representaron como un niño que, consciente de su divinidad, bendecía 
a sus adoradores. 


Para el momento en que los españoles conquistaron el “Nuevo Mundo”, la imagen y devoción 
al Niño Jesús ya estaban implantadas en Europa y fueron llevadas a los lugares colonizados. Como 
señalan Mora y Odone (2011), para la conversión de los pueblos originarios de América se otorgó 


8 Jiménez Becerra (2012) señala que, en general, el lenguaje iconográfico, a través de pinturas y esculturas, fue un 
instrumento estratégico en la evangelización de la población analfabeta; según el autor esta práctica fue corroborada 
durante el Concilio de Trento (Italia, 1545-1561) donde se daba a las imágenes religiosas el papel de “educar, instruir, 
mantener vivo el recuerdo de los ya católicos y servir como mediadoras entre los creyentes y Dios” (p. 179). Sin embargo, 
se insistía en que no se les debía rendir culto particular ni ser consideradas como entidades divinas, sino solamente la 
representación de estas. 
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gran importancia al uso de imágenes como un buen medio de transmisión de la fe, pues, se creía 
que los indios respondían más a pinturas y figuras labradas que a grandes sermones. La imagen del 
Niño Dios no fue la excepción a este respecto. Además, como había sido desde antes de la llegada 
de la iconografía cristiana al Nuevo Mundo, esta absorbió formas y composiciones correspondientes 
a otras culturas y religiones. Así, por ejemplo, el Niño Dios de Cusco fue engalanado con atuendo y 
ornamentos incas (Mora y Odone, 2011). 


En la Nueva España sucedió algo similar: los misioneros promovieron nuevos cultos que 
se fundieron con prácticas prehispánicas. Estela Rivera afirma que en Xochimilco los franciscanos 
contribuyeron a infundir la fe por el Niño Dios (bajo la advocación de Niñopan) sin darse cuenta de 
que para los indígenas sintetizaba dos imágenes “a Huitzilopochtli en su advenimiento en forma de 
agua y de recién nacido, y al Niño Jesús” (Rivera, s.f.: 2). Con sincretismos culturales y religiosos” 
el culto al Niño Dios se hizo presente en diversos puntos de lo que hoy es nuestro país, tal y como 
veremos a continuación. 


2. Adoración a Jesús niño en diversas partes de México 

La devoción al niño Jesús está muy extendida en la República Mexicana, donde se reviste de varias advo- 
caciones que muchas veces reflejan la cultura del lugar donde se inició su culto!”. No es nuestra intención 
abarcar todas estas advocaciones, nos centraremos en algunas de las más importantes que se practican en 
el país solamente para ilustrar la amplitud de la veneración a las imágenes infantiles de Jesús. 


En Xochimilco, en el valle de México, puede observarse una de las tradiciones más vivas de 
veneración al Niño Dios, localmente denominado Niñopan o Niño Peregrino (pues a lo largo del año 
recorre todos los barrios de la demarcación). Muchos vecinos afirman que su rostro palidece cuando 
está triste. Se le atribuyen también otras características propias de los niños humanos, tales como: 
jugar, reír, caminar, hacer travesuras, ensuciar su ropa. Se dice que es muy milagroso, especialmente 
en casos de enfermedades. Las celebraciones en su honor están a cargo de mayordomos locales 
que, mediante su participación en la fiesta, adquieren gran prestigio. Familiares y vecinos cooperan 


9 La veneración al Niño Dios se dio de acuerdo con una tendencia general de incorporar las imágenes de virgenes, 
santos y otras representaciones sagradas, en el contexto de un sincretismo cultural y religioso (Jiménez Becerra, 2012). 
Conviene aclarar que la noción de sincretismo religioso ha sido cuestionada por quienes sostienen que “tomar prestados 
y mezclar elementos hacia nuevas síntesis es algo tan presente en las religiones que el término sincretismo es superfluo, 
porque no añade nada a nuestra comprensión de ellas” (Baird citado en Rostas y Droogers: 1995: 85). Sin embargo, 
nosotros coincidimos con quienes abogan por conservar la noción de sincretismo para subrayar: a) un tipo de combinación 
de elementos en los que no se trata de una mera yuxtaposición, sino de una síntesis resultante del contacto entre dos 
sistemas con diferentes posiciones en las relaciones de poder; b) para aludir al carácter siempre situado de la religiosidad 
popular; c) para hacer hincapié en la creación de una nueva matriz generativa de creencias que, siempre dinámica, va 
asimilando lo que le parece posible asimilar, pero resemantizándolo a partir de la síntesis previa; d) para destacar que 
producción de significados no se detiene en las fronteras definidas por la élite religiosa (véase: Maldonado, 2003: 41-43; 
De la Torre, 2013: 6-7; Rostas y Droogers: 1995: 85). 


10 En Zacatecas, se venera al Niño de Atocha, al Niño Llorón y al Niño de las Palomitas. La celebración del Niño 
Perdido, también denominado El Tlacuache, está presente en Guanajuato. El festejo del Milagroso Niño de Chiquimitió 
se realiza en Morelia. La devoción del Niño Doctor, se extendió desde Puebla, a donde fue llevado procedente de Cuba. 
Sobre la veneración a diferentes advocaciones de Jesús niño consúltese: Perdigón (2009). Respecto al culto al Niño 
doctor revísese Jiménez y Samadhi (2016). 
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para agasajar al Niño como muestra de gratitud por los favores recibidos: le llevan adornos florales, 
juguetes y dulces, se hacen estallar cohetes y se preparan deliciosos platillos. También lo honran con 
danzas de chinelos (de origen colonial) y con mariachis (Perdigón, 2009; Rivera, s.f.). 


Un caso similar es el del Niño Dios de Tingambato, al que se venera en una localidad de 
la región purépecha. Acuden a festejarlo no solo los pobladores de Tingambato, sino también de 
otros lugares de Michoacán, México y Estados Unidos. En su honor los devotos realizan fiestas 
durante las posadas y el día del niño y, en cualquier mes, le llevan como regalo ropa de bebé, limosnas, 
veladoras y juguetes; estos últimos son obsequiados a los niños del poblado el 6 de enero (día de 
Reyes) y el 30 de abril (día del niño). 


Como sucede con el Niñopan de Xochimilco, la gente de Tingambato dice que el Niño puede 
estar con cara triste o sonriente, que a veces su vestimenta está sucia, que otras se escucha el ruido de 
sus juguetes en casa de la familia en turno para hospedar la imagen, cuyos miembros deben cambiar 
de ropa al Niño todos los días y llevarlo los domingos a la misa dirigida a los infantes. Aunque lo 
consideran y tratan como a un niño, le atribuyen numerosos milagros, lo cual puede apreciarse en la 
gran cantidad de exvotos que son colocados en su altar (Delfín, 2011). 


Otro Niño Dios muy venerado en nuestro país y quizá el más conocido, es el Santo Niño de 
Atocha. Su devoción actual recorre todo México, el Sur de Estados Unidos y gran parte de Centro 
América (Fernández, 2010). Este Niño, a diferencia de los dos anteriores, es adorado masivamente 
en un santuario (el de Plateros, en Fresnillo, Zacatecas). CONACULTA estima que alrededor de dos 
millones de peregrinos lo visitan cada año (Fernández, 2010). La creencia atribuye al Santo Niño 
de Atocha toda clase de milagros''. Como muestra de gratitud los devotos que lo visitan realizan 
grandes peregrinaciones y le llevan dulces y juguetes. Anna María Fernández (2003) enfatiza que, si 
bien el culto al Santo Niño de Atocha tiene una dimensión comercial y turística, su sentido religioso 
y cultural es profundo —recrea cosmovisión, memoria y tradición comunitaria- y también posee una 
parte más íntima y subjetiva, vinculada con el alivio emocional, es decir, con calmar ansiedades, 
proporcionar tranquilidad y seguridad, compañía y consuelo durante crisis vitales. 


Entre las formas diversas de devoción a Jesús como infante, está también la dirigida hacia 
el Niño Dios de las Suertes. Este representa a un niño de aproximadamente cuatro meses de edad 
que reposa su cabeza y brazos sobre una calavera que le sirve de almohada (quizá como símbolo del 
triunfo de Jesús sobre la muerte). Se le festeja en un barrio de la ciudad de México el 2 de febrero, 
día de la Candelaria. (Perdigón, 2008 y Perdigón, 2009). Los feligreses señalan que este Niño Dios 
trae buena suerte para los juegos de azar y también le adjudican apariciones y milagros relacionados 
con la salud, el trabajo y el amor. Se dice que su semblante cambia de rosado a pálido según sea el 
estado de ánimo de la imagen (Perdigón, 2008). 


11 Entre los milagros que se le atribuyen están los siguientes: liberar a prisioneros, sobrevivir en conflictos armados, 
curar heridas resultantes de agresiones y accidentes, devolver la salud en casos de enfermedad (especialmente de niños 
pequeños), salvar animales y cosechas de los campesinos, obtener títulos universitarios, triunfar en elecciones políticas, 
proteger durante el impacto de fenómenos naturales, conceder hijos a quienes se consideraban infértiles, restablecer 
vínculos matrimoniales y familiares, quitar vicios, ganar juicios por custodia de hijos, obtener trabajo, dar amparo y 
protección a los migrantes, entre muchos otros (Fernández, 2003). 
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En cuanto a lo anterior, el Niño de las suertes no es muy distinto de los examinados antes, 
pero en este caso hay un sector devocional que lo relaciona con la Santa Muerte, con elementos 
de santería y con símbolos prehispánicos. Se trata de devotos que “ya no creen en las fórmulas 
tradicionales de las religiones católica, cristiana, evangélica y sus variantes” (Perdigón, 2008: 60) y 
que resignifican la vestimenta y decoración del Niño Dios al mezclar elementos de la muerte en su 
ropa o colocando una calavera junto al Niño Dios tradicional que tienen en los altares caseros. 


Los casos hasta aquí expuestos de veneración a Jesús como niño dan cuenta de la amplitud 
de la devoción al Niño Dios'?. En el apartado siguiente mostraremos dos casos de veneración a 
imágenes infantiles de Jesucristo que hemos registrado en Yucatán'”, 


3. Adoración a Jesús niño en Yucatán 

Numerosos católicos yucatecos llevan a cabo prácticas vinculadas con el Niño Jesús (novenas en su 
honor, colocación de nacimientos, asistencia a algún templo en Navidad para escuchar misa y besar la ima- 
gen del pequeño Dios y pedirle protección). Además, el día de la Candelaria, muchas familias acostumbran 
cambiar la ropa del niño Jesús que tienen en su hogar y llevarlo a la iglesia para ser bendecido. Más allá de 
estas prácticas, el culto a la divinidad infantil adquiere relevancia colectiva en sitios específicos. 


El Niño Dios de Espita 

Espita es una localidad de cerca de 11,000 habitantes que conserva fuertes vínculos con la ganadería 
y la agricultura. Su celebración más importante es la fiesta en honor al Niño Jesús. Los gremios'* 
son los encargados de organizar este festejo que, por sus dimensiones, opaca a la fiesta del santo 
patrono del lugar, que es San José. Durante la celebración, los espiteños abandonan sus actividades 
cotidianas para asistir a los festejos que se realizan en la propia localidad o para acompañar al Niño 
a visitar otras comunidades. 


Los festejos inician el primer día de octubre y culminan el seis de enero, es decir, se extienden 
por más de tres meses. Entre las actividades previas a la fiesta propiamente dicha, están “el Convite” 
(recorrido de las autoridades municipales por las calles para invitar a la población a participar en la 
fiesta) y la “bajada del Niño Dios” (evento en el que la imagen venerada es retirada del nicho que 
ocupa a lo largo del año). A partir de ese momento, durante los meses de octubre y noviembre, se 
realizan las peregrinaciones a las comunidades cercanas o a los diferentes sectores de la parroquia. 
Más adelante, desde el 8 de diciembre, cada uno de los once gremios se encarga -por un día- de 
organizar la celebración del Niño'Flores et al., 2016). 


12  Enla nota 9 señalamos otras advocaciones de Jesús niño veneradas en México. 


13 En la península de Yucatán existe culto a otras advocaciones del Niño Jesús, por ejemplo: en el santuario de Cristo 
Rey, en Pacabtún (Mérida) se venera al Divino Niño; en la Iglesia de Bécal, Campeche se honra al Niño Doctor. 


14 Los gremios son agrupaciones que, en Yucatán, se encargan de organizar los festejos a los santos patronos. Estas 
corporaciones muchas veces son familiares y adquieren el nombre de algún miembro de la familia, otras se organizan 
por ocupaciones o a partir del género y/o edad de sus integrantes, por ejemplo: Gremio de Alarifes, Gremio de Señoritas, 
Gremio de Infantes. 


15 Los locales denominan Feria del Niño Dios al conjunto de actividades -tanto litúrgicas como lúdicas- desarrolladas 


para festejar al Niño. 
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Además de las celebraciones litúrgicas, los gremios llevan a cabo variadas actividades: 
novenas, velaciones, bailes, repartición de comida, exposición de banderas y estandartes, alboradas 
y procesiones. Todas estas actividades, aunque han sufrido transformaciones a lo largo del tiempo, 
requieren de conocimientos, habilidades y sentidos estéticos que se transmiten de generación en 
generación gracias a la participación activa de los pobladores desde temprana edad. Los festejos 
requieren de mucho trabajo y dinero, por lo que la colaboración de los socios de los gremios, de los 
parientes y vecinos se hace indispensable. Por medio de estas formas de colaboración -no exentas 
de tensiones y conflictos- se tejen redes sociales importantes para la organización social y la cultura 
local (Flores et al., 2016). La cantidad de personas que participa en estos eventos es considerable 
porque además de los católicos residentes en Espita, asisten emigrantes que, año con año, se unen a 
la celebración, así como gente que vive en los pueblos de los alrededores. 


Los locales dicen que el Niño Dios es muy milagroso, sobre todo en asuntos de salud. Entre 
los fieles es común encontrar relatos en los que le atribuyen la sanación de algún miembro de la fa- 
milia, el éxito de una operación quirúrgica, la supervivencia en accidentes automovilísticos, la recu- 
peración de la movilidad o la mejoría en las condiciones de un enfermo: “Todo lo que quieras pedir- 
le, te lo puede cumplir”. A manera de ejemplo, presentamos lo que nos comentó una de las señoras: 


En una ocasión yo me enfermé mucho, me dio una depresión y yo, pues, la verdad nada de los medi- 
camentos me ayudaban, entonces me llevaron al doctor [...], así estuve mucho tiempo, que nadie me 
viera, que nadie me hablara. De ahí me dice mi familia que no puedo seguir así y eso pasa llegando 
diciembre y yo le rezaba al Niño Dios que me cuidara, que me diera tranquilidad para que pudiera 
cuidar de mis hijos y sea él que me cure. Entonces yo fui a ver al doctor y cuando yo salí me dio el 
medicamento [...] y no lo necesité usar, fui a ver el Niño Dios el 24 [de diciembre] y cuando regresé a 
mi casa me dormí, cuando amaneció todo era diferente [...] le agradezco la oportunidad al Niño Dios. 


La capacidad milagrosa del Niñito -como cariñosamente lo llaman- aparece comúnmente asociada 
por los creyentes al contacto con los objetos que han tenido una relación de contigúidad con la imagen 
santa. Así, señalan que: “Si tú estás muy enfermo, pues tú vienes, le sacas un vaso de agua y con esa 
agua lo tomas”, “Si quieres le untas al niño ruda, cuando te duela algo te lo untas y ya lo tienes bende- 
cido. Igual puedes dejar aceite de almendra como quince minutos y el niñito te lo va a bendecir”. 


En especial se atribuyen poderes curativos a la ropa que ha usado el Niño Dios. Cuando 
alguien está enfermo, sus familiares acuden a la iglesia a pedir prestada alguna ropa que haya portado 
el Niño, se la llevan a su casa y con ella cubren al enfermo y cuidan que la prenda quede colocada 
sobre la parte afectada por la enfermedad. Cuando el Niño concede el favor y el enfermo sana, la 
familia tiene la obligación de mostrar su agradecimiento ofreciendo al Niño una prenda nueva, como 
se observa en el siguiente relato: 


Yo lo fui a solicitar cuando mi yerno estaba muy enfermo y como no se juntaba san- 
gre para que lo operen, me dieron una ropa, me autorizó el padre que me den una ropa, pero la 
condición para que te den la ropa es que vas a devolver otra, se te va a quedar la ropa del 
Niño Dios, pero tú vas a devolver otra, por eso tiene mucha ropa el niño. 
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Debido a que es muy usual la práctica de regalar ropa al Niño, en el pueblo hay una modista 
especializada en confeccionar sus trajes. “Para el 20 de diciembre le ponen su traje mestizo*?, como 
yucateco”. Su basto guardarropa (resguardado en la Iglesia) da cuenta de los numerosos favores que, 
según se dice, ha concedido este milagroso Niño. 


A cambio de los milagros y auxilios recibidos, los fieles no solo le regalan trajes nuevos, 
sino que le ofrendan diversas cosas: “Cada año y todo el tiempo lo estamos venerando (...) Le 
haces un rosario, le prometes traerle veladora, flores, lo que quieras ofrecer, lo que quieras dar”, “Acá 
tenemos costumbre que cualquier fruta que yo baje [del árbol] se lo ofrecemos [...] todas las frutas 
que Dios nos regala hay que ofrecerle, porque ellos también nos regalan”. 


Si bien los creyentes juzgan muy poderoso a aquél a quien veneran, esto no obsta para que 
enfaticen su condición de niño. Sus atributos infantiles son subrayados tanto en algunas de las pren- 
das con que lo visten, como en los relatos de sus apariciones: “Ahora le hacen sus shorcitos'* [...] 
antes era una especie de pañal desechable que se doblaba y se le amarraba a los lados con dos lacitos”. 


En diversos relatos recopilados entre los fieles se atribuye al Niño Dios una conducta jugue- 
tona, común en los niños, tal y como se aprecia en la siguiente narración: 


Últimamente, en época del padre Armín Rivera Castillo, de repente, como a las dos de la mañana 
tocaron a la casa parroquial, pensaron que podía ser alguna persona que se está muriendo. Salió y 
era un hombre que tomaba mucho y que le dice: -¡Padre, padre, el niño no está en su altar! -¿Cómo 
lo sabes? [dijo el padre]. -No está en su altar, ahí está jugando en el parque, ya se ensució su ropita, 
toda su túnica ya está enlodada. A lo que el padre le dice: -Pero ¿Cómo va a ser? -Si, sí, yo ya lo vi. 
El padre que le dice: -¡Estás borracho, anda a dormir a tu casa! -¡No señor, está el Niño afuera! Y el 
padre le dijo: -Para que te convenzas. Y lo metieron a la Iglesia y el Niño Dios estaba en su altar. Pero 
sí es cierto, toda la orilla de su túnica estaba llena de unas plantitas que nosotros conocemos como 
mool, que se pegan en la ropa. Y allá estaba en la ropa del Niño y estaba sucia su ropita y su carita 
también. ¡Pues claro estaba jugando! Pero no era una pelota, es el mundo que tiene en las manos”, 
con eso estaba jugando [...] 


El Niño Dios es visto como un fiel compañero, por eso los creyentes se esfuerzan por continuar 
su culto, aunque este suponga una fuerte erogación. Uno de ellos comentó: “Es un gasto grande 
[hacer] las novenas, tenemos que matar un cochino, pavos, gallinas, maíz, todo eso [...] tenemos que 
cumplir, mientras [él] no me deje, tenemos que seguir.” Desde la perspectiva local, el pequeño Jesús 
significa también un apoyo que vuelve exitosas las acciones del creyente. Por ejemplo: mientras 
narraba lo acontecido a un vecino que “se pasó a morir”?”, una de las señoras contaba: “Me atreví a 
ayudarles porque había alguien que me iba a respaldar y era el Niño Jesús”. 


16 Traje mestizo es la expresión con la que regionalmente se designa a la indumentaria utilizada en los pueblos yuca- 
tecos en ocasiones festivas y que ha sido resignificada en sectores urbanos como representativa de la identidad yucateca. 


17 En el contexto de la charla (que por razones de espacio no podemos reproducir integramente aquí) el informante 
parece aludir a Dios Padre y al Niño Dios cuando habla de las frutas que “ellos nos regalan”. 


18 Shorts de pequeño tamaño. 


19 La imagen venerada del Niño Dios a la que se rinde culto en Espita sostiene un globo terráqueo con la mano iz- 
quierda, mientras parece bendecir con la mano derecha. 


20 En Yucatán se utiliza la expresión “se pasó a morir” para indicar que alguien estuvo al borde de la muerte. 
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En los relatos de los creyentes el Niñito aparece asimismo como protector: 


Una vez mi hermano soñó que entraba en la iglesia y escuchó ruidos, como que tiraban bombas y 
todo se quedaba oscuro. Y después vio que el Niñito estaba iluminado y que se bajó el Niñito y fue a 
abrazar a mi hermano y que le dijo “no tengas miedo, aquí no pasa nada, si estoy aquí no pasa nada”, 
que eso le dijo el Niño. 


Resulta interesante observar que en muchas ocasiones los fieles se refieren al Niño Dios como el 
ejecutor directo de los milagros (por ejemplo, cuando dicen “encomiéndense mucho a él. Yo he 
visto muchos milagros del Niño Jesús”). En otros casos, aluden a él como intercesor ante Dios Padre 
(hay hasta su canto que dice, cuando quieras pedir algo, pídelo por medio de mi infancia”). 


Llaman la atención igualmente las referencias al Niño Dios como portador de mensajes y 
señales, como en la siguiente narración: 


Y luego dicen que muestra señales, que cuando ves una cosa extraña es que algo malo va a pasar. Una 
vez estaba yo y un muchacho dentro de la Iglesia, y vimos que entró un búho, el pájaro que dicen que 
es malo”!. Y lo hablé, y le dije Señor “¿Es un búho?” y “Sí es” y entonces digo: ¡Dios mío, algo va a 
pasar! Y entonces en enero trajeron dos muchachos que murieron y aquí velaron los cuerpos. 


El Niño de Atocha en Chalmuch, Yucatán 

Como vimos anteriormente, la devoción del Niño de Atocha está enraizada en México desde antaño. 
Aunque su santuario principal está en Zacatecas, en diversas poblaciones también se le venera, como 
se observa en Chalmuch, que es una comisaría ubicada a 12 kilómetros al poniente de la capital del 
estado de Yucatán. 


La cercanía de esta pequeña localidad a la ciudad de Mérida y el desarrollo urbanístico de 
esta propiciaron que la mayor parte de los antes ejidatarios vendieran su parcela, y ahora, tanto ellos 
como otros miembros de la familia, se contratan como asalariados en la ciudad, regresan a pernoctar 
y a convivir con su familia y vecinos (Lara y Reyes, 2014). Las aceleradas transformaciones en la 
forma de vida de los pobladores han acarreado preocupaciones económicas, inseguridad laboral, 
incertidumbre ante la necesidad de preparar a los hijos para un mundo distinto a aquel en el que 
crecieron los que hoy son mayores. Frente a todo ello, la religiosidad popular les ha ofrecido un 
espacio que no solo les permite paliar ansiedades y angustia, sino también reforzar lazos sociales 
indispensables para enfrentar problemas cotidianos y emergencias de diversos tipos. 


La mayoría de los habitantes de Chalmuch son católicos y el culto a los santos tiene gran 
relevancia para ellos. Festejan a su patrona, la virgen de la Asunción con una fiesta que se realiza en el 
mes de mayo en la que hay corridas de toros, bailes populares, vaquería, feria con juegos mecánicos 


21 El xooch' es un ave similar a un búho pequeño, de color claro, también conocido como “la vieja”; en la mitología 
de los mayas yucatecos es considerada de mal agúero, pues, se cree que su canto anuncia la muerte. El hecho de que 
en la anécdota referida se considere que el Niño Dios está dando un aviso por medio de ella, da cuenta del sincretismo 
presente en el culto a la divinidad infantil. Otro ejemplo de esta hibridación lo observamos en la creencia de que, cuando 
se deja agua al lado de la imagen venerada para que esta sea vehículo de sanación, tal acción deberá llevarse a cabo 
en días particulares: “tiene que ser martes o viernes, así lo venera uno, son los días que tiene para curar, así como los 
curanderos tienen sus días, no sé si lo escuchas, el curandero tienen sus días en viernes o en martes, son esos días que 


ellos te pueden curar”. 
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y venta de múltiples objetos, alimentos y bebidas (Lara y Reyes, 2012). Además de la fiesta patronal, 
el catolicismo popular local incluye muchas actividades, entre las que destacan las novenas en honor 
a diversos santos, vírgenes y al Niño Dios en varias advocaciones?”. 


Del 25 de diciembre al 2 de enero, se hace una novena en honor del Niño Dios y otra se 
organiza al Divino Niño del 1 al 30 de abril. Pero la advocación más festejada en el lugar es el Niño de 
Atocha. En este caso la imagen venerada, la que preside los festejos, se pide prestada a su dueño, quien 
reside en Mérida. La celebración se inicia con el traslado del Niño de Atocha a Chalmuch a principios de 
octubre y culmina con su regreso a Mérida en el mes de noviembre. Para recibirlo se hace una ofrenda 
dancística a cargo de un grupo de muchachas, niñas y niños ataviados con el traje regional. Luego de 
una procesión del pequeño santo por las calles del pueblo, la comitiva llega a la casa de la organizadora 
del festejo. Ahí una pareja lleva a cabo la danza ritual de la cabeza de cochino. Finalmente, se reparten 
tacos y horchata, y la noche cierra con un baile popular que se realiza en la calle. 


Enfatizando la condición infantil de la imagen, quienes están encargados de recibirlo son funda- 
mentalmente los niños y niñas del lugar. Además, tanto el altar que se coloca a la entrada del pueblo —para 
dar la bienvenida al Niño- como el que se instala en la casa de la organizadora de la novena son adornados 
con una corona de globos”, similar a las que las familias de Chalmuch usan en los cumpleaños infantiles”. 


La propagación de la devoción al Santo Niño ha tenido mucho éxito desde que se inició en el 
lugar hace aproximadamente tres décadas. En la actualidad participan como nocheras” 39 familias 
de una población que tiene aproximadamente 484 habitantes y 110 viviendas”, 


Los seguidores del Niño mencionaron que él es un santo muy especial y que no cualquiera 
puede hacerse cargo de su novena, ya que como es un niño pequeño, requiere de cuidados y atenciones 
que otros santos no demandan. Como a continuación veremos, el trato que se da a la imagen durante su 
permanencia en la localidad es similar a la que se brinda habitualmente a los niños pequeños. 


En Chalmuch cada nochero, apoyado por su familia, está encargado de festejar y custodiar al 
Niño durante un día completo —aquel a quien le toca organizar su rezo-. Debe pagarle a la rezadora, 
costear los voladores (cohetes), los arreglos florales y los globos para el altar, las velas que se 
encienden durante la novena y del £'oox, que consiste en un refrigerio que se reparte entre las 
personas que asistieron al rezo. 


22 Durante el trabajo de campo registramos ocho diferentes novenas en las que participa buena parte de la población 
local. Además, hay otras novenas más íntimas que los pobladores realizan en honor del santo familiar “únicamente los 
miembros de la familia toman parte en las novenas de este segundo tipo-. 


23  Adiferencia del Niño de Atocha, cuando se celebra la fiesta de la Virgen de la Asunción, patrona del lugar, su altar 
es adornado con una corona de flores. 


24 Los festejos de cumpleaños de los niños han sido introducidos en la localidad en años recientes, sobre todo entre 
las familias que cuentan con empleos mejor remunerados que el promedio local. 


25 En la Península de Yucatán se denomina nochero o nochera a la persona responsable de organizar y costear una 
noche del novenario en honor a algún santo. Ver Máas Collí, Hilaria (2003). 


26 Instituto Nacional de Estadística, Geografía e Informática (2011) Censo Nacional de Población y Vivienda 2010. 
Consultado en:http://www3.inegi.org.mx/sistemas/iter/entidad_indicador.aspx?ev=5 
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Un aspecto importante de la devoción al Niño de Atocha y que a decir de sus fieles ““él toma 
muy en cuenta...”?”, son las atenciones y cuidados que recibe del nochero y su familia a lo largo de 
todo el día. Deben ofrecerle tres comidas al día —desayuno, comida y cena-. Estos alimentos no solo 
deben dejarse con devoción en el altar, tal y como se hace con otros santos, sino que, además, la 
familia que lo acoge tiene que asegurarse de que el Santo Niño acepte y coma lo que se ha preparado 
para él, hablándole con palabras dulces y tiernas. Asimismo, “hay que cuidarlo todo el día para que 
el gato o los perros no le roben su comida”, “como todo chiquito hay que estar pendiente de él”, 
vigilar que la imagen siempre esté limpia, libre de insectos y de polvo. 


Los fieles subrayan que se debe procurar no dejar solo al Niño, ya que es un niño pequeño que 
requiere de vigilancia y cariño: “...como es un nené*, necesita muchas atenciones...”. Por ejemplo, 
la señora que organiza la novena señaló: “...hoy le cambié el mantel al Niño, es como un nieto para 
mí, cuando está en mi casa me dedico por completo a él, no sé por qué, pero lo quiero mucho”. 


Como puede observarse, la condición infantil del santo es subrayada por sus fieles en la for- 
ma de hablarle, en el trato que le dan al presentarle los alimentos, en la preocupación por mantenerlo 
protegido y confortable. Desde nuestro punto de vista, las atenciones que se prodigan a la imagen 
nos remiten a los cuidados que la población de ascendencia maya dispensa a los niños chiquitos con 
el fin de brindarles un entorno que les permita gozar de equilibrio emocional y un desarrollo sano. 


Además, los matices mismos del festejo subrayan la condición de niño del santo venerado. 
Indicativo de lo anterior, como ya señalamos, es la presencia de globos en su altar y la gran cantidad 
de niños que protagonizan la bienvenida que se da a la imagen al llegar a la localidad. Adicional- 
mente, en algunas novenas, los nocheros reparten dulces y/o juguetes entre los niños que asisten al 
rezo, tal y como se hace en las fiestas infantiles del lugar, lo que no se observa en celebraciones a 
otros santos. 


En particular, uno de los nocheros suele festejar al Niño de Atocha haciéndole una fiesta 
muy parecida a las que su familia organiza en ocasión de los cumpleaños de los más pequeños de 
la unidad doméstica. Así, después del rezo, además de repartir tortas y refrescos, lleva un pastel y 
convoca a los niños asistentes a acercarse al altar y cantarle al Niño la tradicional canción de “Feliz 
cumpleaños” y después parte el pastel. Antes de que cada niño se vaya, se le entrega una bolsa con 
dulces de manufactura comercial, los cuales gustan mucho a los chiquillos del pueblo. 


Debemos mencionar también que, cada año, durante sus festejos, el Niño de Atocha recibe 
en ofrenda de algún devoto por lo menos un traje de vestir nuevo, que incluye sombrero y pañal. Los 
trajes del Niño son llevados y almacenados por el propietario de la imagen cuando esta es devuelta 
una vez que han concluido los festejos. 


27 Con esta frase queda claro que al Niño de Atocha, se le atribuyen cualidades de una persona, puede estar contento 
o no con la actuación de sus devotos. 


28 Enocasiones esta señora y otras más que asisten a la novena, cuando hablan del Niño dicen: chuch nené o “chuch, 
mira que contento está el Niño”. En Yucatán, la interjección chuch es usada por las mujeres mayores para denotar el 
cariño o la ternura que suscitan los niños chiquitos y sus acciones. El término nené es sinónimo de niño chiquito o bebé. 
Estos términos están cayendo en desuso entre las jóvenes generaciones. 
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Las ofrendas y eventos organizados en honor del Santo Niño de Atocha significan para las 
familias una importante inversión de tiempo y dinero que, sin embargo, realizan gustosas y con 
mucho esmero por los favores que dicen haber recibido de él. Como en el caso del Niño Dios de 
Espita y de las otras advocaciones infantiles de Dios integradas en el catolicismo popular, los 
devotos consideran que la imagen venerada, a pesar de ser de niño, es poderosa. 


Muchos de los que participan en su novena afirman haber recibido algún favor o milagro del 
Niño de Atocha. Los que se le atribuyen están relacionados principalmente con la curación de algún 
integrante de la familia. Se dice que, además, el Niño ha hecho que algunas mujeres que no podían 
embarazarse tengan hijos. Asimismo, los fieles hablan de apariciones” y de la presencia del Niño a 
través de los sueños o de su visita encarnada a algún enfermo grave, ya sea en su casa o en la clínica, 
después de lo cual el enfermo se cura o mejora milagrosamente. 


Actualmente la organizadora de la novena del Niño de Atocha está enferma y aunque ya no 
se encuentra en peligro de perder la vida como estuvo hace algunos meses, no puede caminar. Se 
encomienda al Niño para recuperar la movilidad y dice: **...no ves que el Niño de Atocha es un nené 
que tuvo que aprender a caminar, así le pido que me enseñe y me ayude a caminar”. También men- 
cionó que así como ella ha cuidado al Niño, este también la cuida, protege a su familia y a todos los 
que participan en su novena. Asegura que tanto el Niño como la Virgen de Guadalupe interceden por 
ellos para que Dios los ampare y les dé bienestar, de otra manera no podría explicar cómo, cuando 
estaba en el hospital, los doctores le dijeron que ya había muerto, hasta pidieron a sus familiares los 
documentos para expedir el acta de defunción, pero milagrosamente se salvó*. Dice que la pasó muy 
mal en el hospital, que estaba perdiendo la razón y tenía alucinaciones con gigantes hipiles bordados 
y veía a su familia muy lejos, no podía alcanzarlos. De repente un día vio al Vené, al Niño de Atocha 
en sueños, solamente sonreía, por eso supo que se iba a curar. 


Otra devota del Niño de Atocha mencionó que nunca falla como nochera del Niño, porque 
es muy milagroso, incluso su hija le ayuda, ya que ambas fueron testigos de un milagro que él hizo: 


Mi hija estaba embarazada, dio a luz, era su primer hijo, pero nosotros, cuando salió de la T-1 [el 
hospital] no lo revisamos. Cuando llegamos a casa vimos que la mano de mi comadre tenía sangre, le 
agarró su cabecita al niño y nos asustamos, estaba sangrando. Lo llevamos ahí donde nació y, pues, 
dijo el doctor que cómo saber si la culpa la había tenido el personal o nosotros, que a lo mejor no nos 
fijamos y lo lastimamos. Entonces lo internaron, estuvo muy mal, mi hija estuvo pidiéndole al Niño. 
De hecho el Niño de Atocha”! estaba en la cuna de mi nieto, hasta que un día le dijeron a mi hija que 
mi nieto murió y ¡Ahí ves a mi pobre hija llorando! Hasta le creció otra vez la panza, y pues, a mi 
nieto ya lo estaban amordazando [sic], el doctor lo declaró clínicamente muerto. Entonces cuando 
la enfermera lo iba a recoger, vio a un niñito blanco que salió corriendo de donde estaba mi nieto y 
cuando la enfermera se acercó, vio que mi nieto movía su manita. Era el Niño de Atocha quien revivió 
a mi nieto, la enfermera lo vio... ahora mi nieto ya hasta va a hacer su primera comunión y todos los 
años mi hija lo trae para acariciar”? y ver al Niño, pues, él lo salvó. 


29 Por ejemplo, la organizadora de la novena cuenta que el Niño de Atocha se le apareció una noche cuando salió a 
buscar a su marido. 


30 De acuerdo con una de sus hijas fueron tres las ocasiones cuando los doctores declararon muerta a su mamá y mi- 
lagrosamente se salvó, cree que el Niño hizo estos milagros. 


31 Una imagen del Niño de Atocha. 
32 Acariciar y besar al Niño de Atocha es una práctica muy común entre sus devotos, ya que existe la idea de que 


o) 


Antrópica. Revista de Ciencias Sociales y Humanidades. Año 3, vol. 3, núm. 6, julio-diciembre 2017. 
Universidad Autónoma de Yucatán, Mérida, Yucatán, México. ISSN: 2448-5241, 


Nociones de infancia y fiestas al Niño Dios 


- 92 - 


Las peticiones que se hacen al Niño son amplias, sobre todo tienen relación con la salud -especial- 
mente de los infantes-, pero incluyen también la solicitud de solución de problemas económicos, de 
empleo y de alcoholismo**. En reciprocidad por sus favores y milagros, los devotos se comprometen 
a participar como nocheros en su novena, además, le obsequian arreglos florales, velas y veladoras. 
Cada año, alguno de los fieles de la localidad o de otra población le ofrece ropa nueva. Se ha dado 
el caso de que en un año dos distintas personas ofrendan la vestimenta, entonces el niño “estrena” 
dos veces. La organización de la novena y las actividades a ella asociadas, aunque ocasionalmente 
generan rencillas, redundan en el estrechamiento de lazos familiares, vecinales y comunitarios, ya 
que buena parte de los habitantes del pueblo participan y suman sus esfuerzos en una tarea común. 


4. Nociones acerca de la infancia en población de ascendencia maya 

En los apartados anteriores hemos mostrado que las imágenes del Niño Dios, que de acuerdo con 
diferentes advocaciones han sido objeto de devoción, son asociadas por los fieles -en diversos tiem- 
pos y lugares- con cualidades adjudicadas a los niños humanos: se les vincula con gracia, ternura, 
inocencia, comportamiento cariñoso y juguetón; se les considera andariegos y traviesos, y se asume 
que hay que cuidarlos, vestirlos y atenderlos con mucho esmero. 


Como hemos visto, en Yucatán estas características son reconocidas también en los distintos 
casos de culto al Niño Dios. Sin embargo, a manera de hipótesis, proponemos que, en la predilección 
de los devotos yucatecos por la representación infantil de la divinidad, son considerados además 
otros rasgos, los cuales se asumen como propios de la infancia entre la población de ascendencia 
maya. Por lo anterior, en este apartado nos detendremos a detallar algunas prácticas y nociones 
acerca de la niñez que están presentes en amplios sectores yucatecos, muchos de los cuales viven 
en localidades mayas, provienen de estas o han recibido influencia de la cultura maya que permea 
la vida cotidiana en la entidad. 


Según plantea Dolores Cervera (2009), para los mayas los niños son seres que paulatina- 
mente desarrollan su entendimiento, lo cual supone que poco a poco adquieren responsabilidad para 
participar en las tareas necesarias para la sobrevivencia de la familia. No se ve a los niños como 
personas incapaces de ser responsables, de ingeniárselas para resolver problemas o de contribuir al 
bienestar de su grupo. Tampoco se considera que requieran estar segregados de las actividades y 
preocupaciones adultas, sino que desde muy chicos deben integrarse y adaptarse a los ritmos de la 
vida familiar y comunitaria (Reyes, 2014). 


En relación con los niños más pequeños, la principal preocupación es mantenerlos tranquilos 
y saludables, evitando situaciones que pudieran romper el equilibrio deseable tanto en sus cuerpos 
como en sus estados anímicos (Gaskins, 2006). Los padres son benevolentes con ellos durante los 
primeros años. Exaltar las emociones —por ejemplo: el miedo, el enojo, los celos entre hermanos, e 
incluso la alegría o el entusiasmo excesivos- no se considera prudente, ni deseable, ya que la pérdida 
de equilibrio del estado anímico podría ocasionar serios daños. 


mediante el contacto transmitirá bienestar a quien lo toca. 


33 Una mamá joven del lugar participa con su familia y organiza una noche de la novena del Niño, pues, tiene un hijo 
con déficit de atención y le ruega al Niño que lo cure. 
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En muchas comunidades con población maya, alrededor de los cuatro años** se empieza a 
incorporar a los niños al trabajo. La meta de su formación no es el éxito personal, sino la preparación 
para el cumplimiento de responsabilidades con la familia. Su incorporación a las labores familiares 
es progresiva, pero hacia los seis o siete años no es extraño encontrarlos realizando alguna tarea que 
en otros contextos podría considerarse peligrosa para los infantes. Así, podemos ver a los varoncitos 
manejar una coa para deshierbar el traspatio de su casa, usar un machete para desgajar ramas secas 
que se utilizarán como leña en su hogar, colocar agua endulzada bajo los cajones de las abejas o, a 
las niñas, voltear tortillas calientes en el comal. Además, los niños suelen ser compañeros y partí- 
cipes de las actividades religiosas, productivas y comunitarias realizadas por sus padres. Se acos- 
tumbra también a ocuparlos en llevar mensajes de un hogar a otro, así como comida u otros bienes 
necesarios para la vida cotidiana. 


El cuidado de hermanos pequeños tiene un papel central entre las tareas que realizan los 
niños y las niñas. Se piensa que a través de esta encomienda los niños mayores aprenderán a 
responsabilizarse por los menores, que los pequeños aprenderán a obedecer a los de mayor edad, y 
que unos y otros entenderán el sentido del respeto (Cervera, 2009). Por lo anterior, es común ver a 
los niños de las comunidades rurales yucatecas encargándose de supervisar y proteger con mucho 
esmero a hermanos, primos o sobrinos más chicos. 


En su papel de cuidadores, los niños pueden incluso ser críticos y exigentes respecto a las 
atenciones que las personas mayores prodigan a los más pequeños del hogar, e interceden por ellos 
cuando presumen que los adultos no les brindan suficiente protección. 


Como hemos visto en los testimonios presentados, varios de los atributos presentes en esta 
concepción acerca de los niños dan soporte a los sentimientos de confianza, seguridad y respaldo 
que las distintas imágenes de Jesús Niño presentes en Yucatán suscitan entre sus fieles. A la vez, esta 
misma noción sobre los niños respalda el temor de hacer enfadar a la infantil divinidad. 


5. Reflexiones finales 

En general, los santos patrones son “compañeros invisibles, amigos y protectores contra los males 
del mundo”. Se les considera modelos de conducta o intercesores ante Dios. Se les concibe “como 
personas vivas; se les viste, se les baña, se les ofrenda comida, llegan, incluso, a ser castigados 
sancionando su falta de auxilio” (Baez-Jorge citado por Delfín, 2011: 56). 


El Niño Dios venerado en diversos sitios y momentos es visto de la misma manera. Se le 
considera un mediador entre los hombres y Dios Padre. Su imagen infantil ofrece una visión más 
cercana de la divinidad. Los atributos de ternura, dulzura e inocencia que los fieles le adjudican 
invitan a acercarse a él con confianza. 


34 La edad cronológica no es propiamente el criterio usado para decidir cuándo empezar a asignar tareas a un niño, 
más bien se considera el desarrollo de algunas habilidades, como: seguir órdenes, reproducir una secuencia de acciones 
O levantar cierto peso. Si hablamos aquí de una edad es para dar al lector una idea de cuándo suelen adquirirse tales 


destrezas. 
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En el caso de Yucatán, donde gran parte de la población tiene ascendencia maya o ha crecido 
en un entorno impregnado de elementos de la cosmovisión maya, una imagen infantil de Dios 
despierta fácilmente la evocación del cuidador, compañero, colaborador, mensajero, partícipe del 
bienestar colectivo e intercesor frente al padre para obtener el apoyo de este. Desde la perspectiva de 
los fieles, si los niños comunes pueden realizar tareas delicadas, duras e incluso peligrosas, ¡Cuánto 
más puede lograr un niño que es dios! Si los chiquitines de la localidad son expertos en llevar men- 
sajes, cómo dudar de que el Dios niño llevará con certeza y sin demora las peticiones a Dios padre. 
Si se ha tenido la experiencia de ser cuidado por un hermano o primo mayor, que diligentemente 
han procurado dar seguridad y bienestar al más pequeño, puede esperarse un mayor esmero del 
divino niño para apartar circunstancias dañinas, peligrosas o generadoras de sufrimiento. Si los niños 
humanos están presentes y acompañan a los adultos en la mayoría de las actividades que estos 
realizan, es comprensible que al Dios niño se le considere compañero fiel para todo momento y lu- 
gar. No es extraño entonces que en los casos analizados el culto a Jesús niño haya desplazado a otras 
devociones, convirtiéndose en eje de las manifestaciones individuales y colectivas de fe, reforzando 
sentimientos de identidad familiar y comunitaria, mediante el gusto, la alegría y el esfuerzo compar- 
tidos para halagar al pequeño Dios. 


Sin embargo, no debemos olvidar que desde la perspectiva de las poblaciones comprendidas 
en nuestro estudio, un elemento primordial en relación con el cuidado de los niños es que debe evi- 
tarse generar el desbordamiento de sus emociones porque esto puede romper el frágil balance en el 
que se sustenta la salud y la armonía familiar. De manera análoga, habrá que esforzarse por mantener 
tranquilo, contento y cómodo al Dios niño, para que no tenga enojo o desagrado, ya que esto rom- 
pería el delicado equilibrio presente en esta divinidad, que siendo niño es frágil, pero como Dios es 
fuerte y poderoso y, por tanto, su ira podría desatar consecuencias negativas. De ahí que sus devotos 
afirmen que “él toma muy en cuenta cómo lo atienden”. 


Es en este contexto las atenciones que se prodigan a la imagen cuando se le alberga en algún 
hogar, el habla cariñosa que se le dirige, el cuidado con que se le carga y viste, así como las peregri- 
naciones, misas, novenas, cohetes, flores, globos y demás ofrendas entregadas a la imagen de Jesús 
niño, cobran sentido para los fieles que esperan mantener contento al pequeño Dios y, así, contar con 
su divino cuidado y con el consiguiente alivio emocional y la tranquilidad que para ellos conlleva el 
tenerlo como compañero y colaborador. 5) 
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Resumen 

“El Festival de la Chicha, El Maíz, la Vida y la Dicha” forma parte de las prácticas culturales que 
se remontan a tiempos de nuestras madres y padres indígenas muiscas, quienes celebraban al honor 
del dios Fu, símbolo sagrado para ellos y conmemorado socialmente en las “borracheras colectivas”. 
La chicha, elaborada a base de maíz fermentado y miel, se convierte en catalizador del ocio como 
elemento popular de un grupo social fundamental en este festival. Las mujeres aprendieron por 
generaciones a preparar la chicha y se conocen actualmente por su labor de conservar y transmitir el 
valor cultural a las nuevas generaciones. 


Palabras Clave: ocio, la perseverancia, festival “La chicha, el maíz y la dicha.” 


Abstract 

The Chicha, Life and Happiness Festival is part of some cultural practices that goes back to our 
Muiscas indigenous parents, who celebrated in honor of the deity Fu, who was a sacred symbol 
to them, and it is socially commemorated in the communal drunkenness. The Chicha, which is a 
fermented beverage usually derived from maize and honey, which becomes a leisure catalyst and a 
popular element of an essential social group in this festival. Some women, who have been learning 
for generations how to make the Chicha, nowadays is known for their work in the preservation and 
transmission the cultural value to the upcoming generations. 


Key words: Leisure, La Perseverancia (a Colombian neighborhood), The Chicha, Life and 
Happiness Festival. 
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Introducción 

Bacatá se ubicaba en el centro del territorio colombiano, en lo que hoy es Ciudad de Bogotá, con una 
altura de 2.630 m.s.n.m., y con un área de 1587 kilómetros cuadrados.' Inicialmente nombrada así 
por los indígenas muiscas y chibchas, primeros habitantes de la región desde mediados del siglo IX 
a.C. Estas culturas precolombinas desarrollaron avances en su organización social y política, además 
de ocupar una amplia expansión geográfica, pues, alcanzaron el altiplano de Cundinamarca y gran 
parte de Boyacá.? Su organización estuvo bajo el mandato de dos jefes: El zipa, quien cumplía la 
función de gobernador del altiplano Cundiboyacense, ocupaba el nivel más elevado en la esfera muis- 
ca en términos de poder, luego seguía en prestigio el zaque (sacerdote), el encargado de dirigir las 
ceremonias religiosas. La cosmogonía de estos pueblos indígenas, los símbolos y significados creados, 
las maneras de nombrar y entender el mundo, configuraron la cultura y se constituyeron en la fuente 
fundamental para que sus tierras estuviesen “llenas” de vida y de una gran variedad de provisiones. 


Uno de los principales alimentos de los muiscas era el maíz, el cual hacia parte de usos 
cotidianos, ceremoniales y de obsequios. Por causa del clima frío solo daba una cosecha anual, 
pero a los cinco meses de cultivo se utilizaba la mazorca de granos blandos que se comía cruda, 
asada y cocida; el grano duro se utilizaba para hacer harina y elaborar diversos alime1ntos (Llano 
y Campuzano, 1994). El maíz también era utilizado para la elaboración de la chicha, bebida que se 
utilizaba para celebrar según la ocasión o la ritualidad y de acuerdo con la fecha o el tiempo (Llano 
y Campuzano, 1994). 


Al llegar los españoles, sus tradiciones, costumbres, religión y las prácticas culturales se 
impartieron por todas las regiones, subordinando las construcciones culturales indígenas. De esta 
manera, se empezaron a configurar nuevas concepciones de vida por medio de un fuerte proceso de 
colonización en diferentes lugares de Colombia, entre ellos Bacatá. 


En la época colonial, que comprendió los años 1550 a 1800, creció la diferencia entre los 
españoles respecto a los indígenas, mestizos y negros, los cuales eran considerados como razas infe- 
riores a la blanca. Sus prácticas sociales eran vistas por la iglesia y la corona española como culto a 
la muerte. Sin embargo, empezaron aparecer tiendas, algunas se fueron especializando hasta el pun- 
to de que solo en ellas se podía conseguir la chicha. Sin embargo, hasta el siglo XX, había muchas 
donde se conseguían también otros productos cotidianos (Llano y Campuzano, 1994). En el afán de 
imponer la cultura española, se emprendieron persecuciones en contra de los indígenas y mestizos, 
que eran apartados y ubicados en barrios lejos del centro de la ciudad. Logrando así que sus prácticas 
sociales y ceremonias —como tomar chicha- se tornaran clandestinas y de uso popular. 


Luego de la independencia de Colombia, Santa Fe Bogotá se consolidó como la capital del 
país, lo que, según Noguera (2013), demanda cambios geográficos, físicos, higiénicos, educativos 
y sociales para convertirla en una grande metrópoli. Al iniciar el siglo XX, en Bogotá se realizaron 
cambios políticos y sociales, por ejemplo: se iniciaron las obras de alcantarillado para mejorar el 


1 Recuperado de: http://www.udistrital.edu.co/universidad/colombia/bogota/caracteristicas/ 


2 Véase en:  https:///www.google.com.co/maps/place/BoyacvC3%A1/(0M5.8542949,-74.4276663,8z/data=!3m1!- 
4b1!4m5!3m4!1s0x8e694475f8902283:0xffe1255b64bc9ff7!8m2!3d5.454511!4d-73.362003 
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aspecto de los barrios más populares, se construyeron escuelas buscando fomentar la educación y 
se edificaron hospitales con el objetivo de brindar una mejor atención en salud. Bogotá también es 
un escenario geográfico y en él convergen suelos fértiles, montañas imponentes, paisajes exuberan- 
tes, seres humanos diversos con representaciones simbólicas múltiples, que en espacios se intentan 
re-conocer desde la historia y la memoria propia. 


En este contexto, el presente artículo pretende aportar un análisis del Festival de la Chicha el 
Maíz y la Dicha, como un escenario popular de ocio, que se creó en el barrio la Perseverancia como 
resistencia social a la estigmatización de su gente. El objetivo principal es recuperar y preservar una 
tradición ancestral, la cual es parte de un catalizador de tiempo libre, ocio y diversión que irrumpen 
en los momentos fuera de las obligaciones del trabajo o en el mismo, esa alegría que genera reen- 
contrarse nuevamente con amigos, familiares, conocidos, que por diferentes motivos no se ven en 
el transcurso del año, pero que esperan el Festival para romper esas barreras para encontrarse al son 
de una canción carranguera* y recordar que la Perseverancia es un icono de convivencia y tradición 
de la Chicha en Bogotá 


Marco teórico 

1- Origen y camino del “El Festival de la Chicha, El Maíz, la Vida y la Dicha” 

Antes de comenzar a hablar del festival, tenemos que remontarnos tiempo atrás a la Latinoamérica 
antes de la conquista, y entenderla como un flujo de distintas culturas que poseían diversas conexiones 
comerciales, conocimientos y razas. Los muiscas, padres lingilísticos del altiplano Cundiboyacense, 
los cuales no esperaban las masacres españolas, desaparecieron y otras optaron por adaptarse a la 
corona española para no sufrir la desaparición inminente. 


La familia andina se desarrolló en la extensión de la cordillera de los Andes y cuyo núcleo 
principal y más remoto origen tuvo en las altas mesetas del lago de Titicaca. De su seno surgie- 
ron las naciones más cultas, adelantadas y mejor organizadas de la América del sur. El imperio de 
Tahuantinsuyo en el Perú, los cañaris puruhaes en el Ecuador, los chibchas, los quimbayas y los 
zenúes en Colombia (Cuervo, 1917). Antes de llegar los españoles a América, estas familias ya 
habían desarrollado un sistema político y social que les permitía tener autonomía en su territorio, su 
cosmogonía y sus riquezas naturales eran parte de su equilibrio por la vida y por sus comunidades 
que desaparecieron. 


En el caso particular de Colombia, la familia andina formó tres grupos: los chibchas y guanes 
en la cordillera oriental, otro cuyos representantes al mismo tiempo eran los quimbayas en el norte 
del Cauca, los catios en Antioquia y los zenúes en el Bolívar, que en épocas pasadas debieron for- 
mar un todo continuo que fue roto y destrozado por las invasiones caribes que también amenazaban 
destruir la unidad del grupo oriental (Cuervo, 1917). Por lo que concierne al presente trabajo, se anali- 
za explícitamente a la familia muisca, que en sus prácticas sociales incluían una bebida de maíz que se 
conocía en idioma chibcha como zapqua (Llano y Campuzano, 1994). A la vez, celebraban al honor 
del dios Fu, símbolo sagrado para ellos y conmemorado socialmente en las borracheras colectivas. 


3 Véase en: https://www.youtube.com/watch?v=aldlh7DMABg 
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Los muiscas primeros habitantes de las regiones de Boyacá, Cundinamarca y parte de 
Santander, estaban localizados en la sabana, los valles interandinos fríos y las tierras cercanas a 
la cordillera oriental, abarcando un territorio desde el páramo de Sumapaz al sur, hasta el valle de 
Chicamocha al norte (Restrepo, 2005). Su extensión permitió desarrollar dos principales ciudades 
que se consideraban estados con gobiernos totalmente independientes, caso de los “tunjas y 
bogotaes” (Tunja es la capital del departamento de Boyacá y Bogotá capital de Colombia) diferencia 
que son tanto más notables cuanto llegaban hasta el campo de la cosmogonía y de la constitución 
religiosa (Cuervo, 1917). Sin embargo, compartían ciertas afinidades como el desarrollo de las artes, 
trabajar el oro y combinarlos con otros elementos como la plata y el bronce. Los fundamentos en 
que se sustentaban la existencia de esta sociedad eran la agricultura, principalmente de maíz, papas, 
cubios, hibias, ají, ahuyama y quinua, la explotación de la sal y esmeraldas, la minería del cobre y 
el trueque, unidas estas actividades a un sistema de tribus y prestación de servicios a los señores 
(Simón, 1574), que sin duda fue base fundamental para el desarrollo de esta sociedad. Cabe aclarar 
que el oro no era en su gran mayoría de esta región, pero se hacían intercambios con los indígenas 
pijaos (Tolima departamento del sur oriente de Colombia), en cuyos territorios explotaban el oro y 
también lo trabajaban, este intercambio se hacía con la materia prima de los muiscas, que era la sal 
extraída de Zipaquirá —ubicado al norte de Cundinamarca- y sus alrededores. 


Los españoles llegaron en 1537, comandados por Gonzalo Jiménez de Quesada, atraído por el 
mito del Dorado y por expandir la corona española en nuevos territorios. Después de varios años, se 
realizó la fundación jurídica de Santa Fe, el 27 de abril de 1539. Los españoles al ver que los muiscas 
tenían una alimentación totalmente diferente a la suya, aceptaron la dieta de ellos como alimentación 
para apaciguar el hambre y la sed que traían. Tiempo después los muiscas integraron los nuevos 
productos españoles a su dieta, unos por necesidad, los otros por imposición. Está integración de 
nuevos sabores a una dieta depende de las experiencias culturales y de las tradiciones de un pueblo, 
supone una transformación alimenticia y una lucha por mantener sus costumbres (Restrepo, 2005). 


Los españoles definían la chicha como el vino que hacen los indios de su maíz, describían la 
preparación de esta manera: muelen el maíz en dos piedras, de manera que quedaba hecha masa y así la 
mascada, volviéndola así masa, porque aquello era levadura con que se aseada la masa; la cual cuecen 
después con agua y echándola en sus múcuras o cántaros aquella masa se aseada en dos días (Restrepo, 
2005). Algunos cronistas como Fray Pedro Simón, Fray Alfonso de Medrano y Fray Joan Castellanos, 
decían que la preparación era insalubre porque mascaban el maíz y con ella hacían esta bebida. 


Cuando los españoles se establecieron en la sabana de Bogotá, trajeron consigo todas sus 
tradiciones y su alimentación, aunque hicieron del maíz su trigo y de la chicha su vino, aunque poco 
gustoso para su paladar. El constante cambio que tenían los muiscas hizo de ellos una sociedad que 
constituyó un devenir de grandes cosmogonías y vida para el equilibrio de la vida con la naturaleza. 
La sociedad chibcha estaba en vía de formación cuando la conquista española la sorprendió y corto 
su cultura, de una manera tan violenta como definitiva; pero aún sin esta circunstancia, estaba 
destinada a desaparecer porque cuando los españoles llegaron al territorio que ocupaban, ya estaba 
amenazada de muerte por las invasiones de los caribes (Cuervo, 1917). Sin embargo, varias repre- 
sentaciones simbólicas se resistieron a la extinción y se ocultaron para continuar con un legado 
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de tradición e identidad. No se puede decir con exactitud que pasó, puesto que, el desenfreno por 
colonizar llevo a la ejecución de tantos como no fueron escritos por los cronistas que vinieron con 
ellos. Hablar de los muiscas es tener una visión de los cronistas e historiadores que en su época 
escribieron de esta sociedad. Los restos de este interesante pueblo constituyen la base demográfica 
de la parte central de la República de Colombia, de los actuales departamentos de Cundinamarca, 
Boyacá y Santander (Cuervo, 1917). 


La sociedad muisca en la actualidad está orientada a la resignificación social de un país 
de vital incidencia en la memoria histórica y en la historia misma. De igual manera, debe tenerse 
en cuenta la participación de los pueblos aborígenes y sus descendientes al desarrollo del país, su 
“aporte económico y fuerza de trabajo” (Niño, 2009: 8) a la corona española y a los Estados Vati- 
canos, de igual manera la contribución de sus valores ancestrales (en resistencia) implícitos en la 
cultura actual. En pleno siglo XXI el valor que tienen los muiscas para vitalizar el sentido simbólico 
de sus tradiciones y que se reconocen como los primeros pobladores de esta región, se evidencia en 
el trabajo que se hizo desde la Constitución Política de 1991 donde el estado reconoce y protege la 
diversidad cultural de la nación colombiana (Art. 7), no solo la muisca, sino también de todas las 
etnias y pueblos aborígenes que continúan construyendo el país. 


En este contexto, desde hace varios años se ha trabajado en la construcción social desde los 
departamentos de Cundinamarca, Boyacá y Bogotá para visualizar y conservar diferentes legados de 
la sociedad muisca. En diciembre de 2005 y 2006, se reconoció jurídicamente los cabildos indígenas 
Muiscas de Suba, Bosa (barrios que pertenecen a Bogotá), Cota, Chía, Sesquile (municipios de la Cun- 
dinamarca), entre otros. Este proceso que se ha llevado a cabo del reconocimiento de estos cabildos, 
es gracias a la participación y organización de las comunidades que mantienen viva la herencia de 
los muiscas, es claro también ver que el estado colombiano ha permitido reconocer, después de mu- 
chos años de segregación por parte de esta institución y de la misma sociedad, las tradiciones que 
son parte de una cultura viva, que se ven reflejadas en la actualidad en las distintas manifestaciones 
culturales populares que existen en los barrios, departamentos y veredas que se resisten al olvido 
sistemático la sociedad. 


En este sentido, y pese a las dificultades políticas y sociales, nace el primer barrio obrero de 
Bogotá, producto del desplazamiento de la guerra de los mil días (1900-1903) que se libraba en ese 
entonces entre dos partidos políticos: liberales y conservadores, con el fin de consolidar uno solo 
(Liberal o Conservador) en el país; debido a esta ofensiva de violencia, muchos campesinos salieron 
de sus parcelas y veredas buscando en la capital refugio, ya que en Bogotá no se libraba ningún tipo 
de violencia con relación a los partidos políticos de la época. Las personas desplazadas se ubicaron 
en las periferias, conformando así los primeros barrios de la capital: Egipto, Las Aguas, Las Cruces, 
San Diego y San Cristóbal Sur. El barrio la Perseverancia (1912), fue el primer barrio obrero 
sobre las parcelas de la hacienda llamada con el mismo nombre (Rey, 2008). Fue así como se dio a 
conocer el barrio obrero de la capital; la clase trabajadora de esa época que estaba conformada por: 
campesinos, mecánicos, artesanos entre otros oficios, dándole así la connotación a la Perseverancia 
como barrio obrero. Al ser Bogotá una ciudad en crecimiento y con desplazados de la guerra de los 
mil días, los campesinos empezaron a trabajar la tierra para su sustento diario; construyeron sus 


o) 
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viviendas; las casas tenían una extensión 4.30 metros de frente por 8 metros de fondo, a la plaza le 
correspondió 10.000 metros cuadrados y se inauguró el 1 de Mayo de 1914 con el nombre de: Plaza 
del Trabajador y cuyo centro se ubicó la primera piedra del Monumento al Trabajo (Pardo, 2007). 
Este trazado urbano se remonta al posicionamiento español de cómo se concebía una ciudad o un 
departamento, en el que todo giraba alrededor de una plaza principal junto con su iglesia, que sería 
el marco referencial para empezar a construir a su alrededor. 


(¡SEN 


¡Cool a 
< 


Fechas d es: 3/14/2015 4037" 07/km 


evación 2668 m 


Figural. Barrio la Perseverancia. 


Para la mayoría de personas que empezaron a habitar este barrio, su principal sustento eran los cultivos de 
maíz, papa y hortalizas, así como el trabajo en el sector automotriz y en la cervecería Bavaria. 


Gracias al linaje campesino de la mayoría de los habitantes del barrio, empezó a llegar el 
consumo de la chicha, como parte de las tradiciones rurales (Pardo, 2007), debido a que la chicha 
se preparaba en Boyacá, Cundinamarca y parte de Santander, lugares de donde provenían los habi- 
tantes de la Perseverancia en su mayoría. Así, se empezó a tejer otro significado social en torno a 
esta bebida en la ciudad. El autor colombiano Jorge González (2007) hace una anotación sobre el 
concepto de la ciudadanía que se relaciona directamente con el proceso que ha vivido Colombia del 
desplazamiento, expresando que, en este sentido se produce el fenómeno que ha sido descrito como 
la ruralización de lo urbano, es decir, los hábitos y costumbres de las regiones se construyen ahora 
desde la ciudad con un significado rural, se mantienen y toman como entorno al espacio urbano. Se 
puede afirmar, que estos procesos culturales populares hacen parte de una construcción social que 
se ha tejido por los habitantes del sector que han sido desplazados y que ve en la ciudad la posibili- 
dad de no dejar a un lado sus símbolos y significados propios; tal es el caso de La Perseverancia, en 
donde la gran mayoría de sus habitantes hacían, preparaban y tomaban su chicha como un elemento 
cotidiano, pero ahora en la ciudad. 


El barrio la Perseverancia fue el más habitado de la ciudad a inicios del siglo XX, para el 4 de 
abril de 1889 se inauguró la fábrica Alemana Bavaria, por Leo Kopp, quien a la par con la cerveza 
Bavaria participó en el desarrollo obrero de la Perseverancia (Pardo, 2007). Fue Leo Kopp, quien 
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años más adelante materializó la idea de construir las casas cerca de la fábrica para brindar comodi- 
dad a sus trabajadores. Para ese entonces, los hombres eran quienes trabajaban y las mujeres hacían 
capachos de juncos para empacar las cervezas. 


Con la llegada de la cerveza a Bogotá y viendo la necesidad de expandirse a costa de lo 
que fuera, se empezó a realizar mala propaganda en contra de la chicha, la cual se vendía más que 
la cerveza. Todo empezó en la política y en los medios de comunicación, con una persecución y 
haciéndole mala publicidad: 


Empezaron a decir que la chica embrutecía a la gente, los carteles de esa época traían a una persona 
con orejas de burro, representando así a las personas que tomaban chicha, pero lógico que esto se 
hacía para promover el consumo de la cerveza (Pardo, 2007: 50). 


El 9 de septiembre de 1947, se publicó un acuerdo del consejo de la ciudad en el que se reglamentaba 
el consumo y producción de la chicha: Acuerdo N? 52 de 1947* (Pardo 2007). 


En ese entonces, el líder social y político, Jorge Eliecer Gaitán”, era conocido en la Perseve- 
rancia como “el Jefe”, ya que su carisma lo hizo merecedor del cariño profundo de los habitantes de 
este barrio. Él compartía con los obreros, tomando chicha y jugando tejo. Fue un icono que marco 
sin duda la historia de la Perseverancia, de Bogotá y Colombia. La mayoría de personas que habi- 
taban en el barrio eran gaitanistas, dándole el nombre del “Cinturón Rojo de Bogotá!”. Para el 9 de 
abril de 1948, asesinaron a Gaitán; el barrio tomó la estación de policía expropió las armas y prota- 
gonizó parte de los sucesos del Bogotazo (Pardo, 2007). Después estos acontecimientos, los grandes 
dirigentes de la burguesía colombiana aseguraron que todo fue producto de tomar chicha y esto dio 
como resultado la destrucción de Bogotá. El decreto 1839 del 2 de junio de 1948, prohibió rotunda- 
mente la chicha. La policía empezó a realizar allanamientos en las casas en donde se preparaba esta 
bebida, condenando a la clandestinidad de esta bebida, para gloria de los empresarios de la cerveza 
(Pardo, 2007). Por esta razón, las tiendas empezaron adoptar la cerveza como un complemento en la 
venta de la chicha y en muchos lugares de la Perseverancia la venta seguía común y corriente, púes, 
se crearon estrategias para seguir vendiendo. En muchas ocasiones los niños servían como vigilantes 
afuera de las chicherías, los cuales tenían el papel de avisar si se acercaba la policía. 


En octubre de 1988, un grupo de jóvenes, encabezados por Luis Ruíz -Fundador del Festival-, 
conformaron la Asociación Comunitaria los Vikingos. Recogieron información de los procesos 
sociales y la historia de la Perseverancia, visualizaron factores determinantes que confluían en el 
barrio y el producto final fue el primer Festival de la Chicha, El Maíz, la Vida y la Dicha en el barrio 
La Perseverancia. El primer patrocinador fue la empresa Pastas Doria. La participación de todo el 
barrio se encuentra inmersa desde el punto de vista más frágil del festival hasta el punto de vista 
más importante del mismo. Cada uno participa en igualdad de condiciones de manera solidaria 
y de vecindad, siendo este festival la instancia cultural más importante del sector, una instancia 


4 Recuperado de: http://www.alcaldiabogota. gov.co/sisjur/normas/Normal .jsp?i=8976 


5 Véase en: http://www.banrepcultural.org/blaavirtual/biografias/gaitjorg.htm 


6 Cinturón Rojo, así lo llamo Jorge Eliecer Gaitán, porque la gran mayoría de seguidores de ese barrio eran liberales. 
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de democracia y participación (Acuerdo 011 de 2004). Es necesario aclarar que esta fiesta popular 
nació de una iniciativa de jóvenes y, muchas décadas después, se reconoció como un evento de im- 
portancia para la ciudad. Al respecto, Don Luis Ruiz comenta: 


Nosotros hicimos la recolección de toda la historia de nuestro barrio, haciendo entrevistas; no sabía- 
mos nada de cómo hacerlas, todo fue empírico, pasamos la propuesta al Distrito y ellos nos dijeron 
que no les importaba realizar esta investigación, después le pasamos la idea a unos Holandeses” 
quienes nos dieron dinero para comprar unas grabadoras para realizarla (sic) la investigación, ellos sí 
la tienen clara, porque para ellos sí es importante la historia de los barrios (...). Hoy la chicha sigue 
presente en las diferentes regiones y veredas donde aún se prepara y se consume, como un factor 
popular de la comunidad. 


La chicha ha generado en la Perseverancia construcciones simbólicas que han invitado a rescatar 
y a preservar una identidad individual y colectiva desde el festival popular que, sin duda, guarda 
historia desde la época prehispánica. Algunas tradiciones y costumbres ayudan a formar y fortalecer 
la identidad de las personas y grupos: estas pueden variar desde recetas tradicionales de un tipo de 
sopa, arroz y otras comidas, hasta distintas formas de expresar una celebración determinada como 
una fiesta o carnaval (Pardo 2007). 


Es el caso de este festival, el cual realiza un preevento, el evento y un posevento según lo 
reconoce Diego Católico, profesional de planeación de la Localidad de Santa Fe, el preevento se 
realiza con un mes de antelación, en él se monta la licitación en la página web para este festival; 
siempre se ha querido que la realice la misma comunidad o las mismas organizaciones, pero como 
ya es un decreto, se tiene que hacer una licitación para ello. Por otro lado, se realiza una semana 
cultural, que está organizada por la comunidad con nuestro apoyo, donde se muestra el significado 
que tiene el maíz, se realizan eventos culturales, teatro, danza, reuniones en fin, muchas cosas, 
después se llevan a las chicheras, niños y niñas para que ellos se empiecen a empoderar y visualicen la 
importancia de este Festival. Después se realiza una salida a la Laguna de Guatavita (Cundinamarca), 
allí se hace una ceremonia, y una ofrenda a la laguna, como lo hacían nuestros indígenas muiscas. 
En el evento, aquí ya es el desarrollo como tal del festival. Y en tercer lugar está el posevento, es 
donde se entregan las memorias y se ejecuta la veeduría de que todo el evento fue de acuerdo con 
lo establecido. 


En la actualidad, la Asociación Comunitaria los Vikingos, sigue a cargo de este festival con 
el líder comunitario Luis Ruíz, quien fue el creador del mismo y es el delegado por la comunidad y 
las chicheras para dar su punto de vista de todo el evento. Las chicheras, por su parte, han logrado 
darle una connotación tradicional, ya que son ellas quienes guardan, conservan y transmiten esta 
tradición a las generaciones actuales, para que continúen su legado y no se pierda en el tiempo. Son 
las chicheras, en el caso del festival, las encargadas de ir a la laguna de Guatavita* una semana antes 
a realizar una ofrenda simbólica de chicha con un representante de la sociedad muisca. La comu- 
nidad junto a las chicheras hacen parte de la fuente principal de esta tradición para que siga siendo 


7  Laorganización a la que hace referencia Don Luis Ruíz es: Organización Neerlandesa de Cooperación Internacional 
para el Desarrollo. Recuperado de:http://www.oxfamnovib.nl/en-home.html 


8 Véase en: http://www.banrepcultural.org/museo-del-oro/sociedades/muisca/parque-natural-laguna-de-guatavita 
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parte de una resistencia popular en el centro oriente de Bogotá; su papel es tan trascendental en la 
preparación de la chicha, la cual hace parte de un legado de tradición de distintas generaciones que 
transmiten y guardan el secreto de la chicha de miel y maíz. 


En la actualidad, existen 15 tipos de chicha: de maíz, arracacha, chontaduro, pata de res, 
cebolla, auyama, durazno, yuca, siete granos, avena, cáscara de piña, manzana, arroz y zanahoria 
(Pardo, 2007). La chicha más común y tradicional es la que se prepara con maíz porva y miel de 
abejas. La preparación tradicional de la chicha es: se muele el maíz porva en un molino artesanal o 
eléctrico; se mezcla con miel de abejas, cocinándolo por más de una hora, se deja enfuertar durante 
nueves días, se cuela y el maíz grueso se vuelve moler para echarlo en la múcura de barro? para que 
quede espeso y se fermente; finalmente, se deja reposar para lograr el nivel de fermentación que se 
desee, para después compartirla en una totuma acompañada de una picada, una jugada de tejo, con 
los amigos, familiares, conocidos o simplemente por gusto. 


Por esta razón, hablar hoy de la Perseverancia es hablar del Festival de la Chicha, El Maíz, 
la Vida y la Dicha, es recrearse en la memoria histórica de un país, de la gran cosmogonía que la 
sociedad Muisca que poseían frente a esta bebida sagrada y que, con el transcurrir del tiempo, se ha 
resistido a un eliminación, primero de los españoles que invadieron con sus tradiciones destruyén- 
dolas e implantando sus nueva cultura de consumo; segundo, en el siglo XX, con la llegada de la 
cerveza a Colombia y la mala propaganda que se hace para darle vía libre a este producto industrial 
y, finalmente, al olvido de la sociedad, ya que prefieren cerveza en vez de chicha. 


2. Ocio y el “El Festival de la Chicha, El Maíz, la Vida y la Dicha” 

Para tener un poco de claridad a una aproximación teórica del ocio, se realiza un recuento histórico 
de las concepciones para tener un poco más de claridad hacia este festival; evento que hace referen- 
cia a una historia viva, que guarda tradiciones y conmemoraciones gracia a una bebida que, sin duda, 
en este festival converge el ocio como un catalizador popular. 


Analizar el ocio desde una dimensión histórica conduce a varios momentos, en los cuales se 
empezó a concebir y a estudiar este tema como parte del ser humano, lo que se trata en esta crono- 
logía es visualizar lo importante y lo relevante en este tema. Remontándonos en el tiempo aparece 
el hombre primitivo con sus labores cotidianas de trabajo (arar la tierra y conseguir alimentos), 
para subsistir con lo poco que se tenía; por otro lado, estaba satisfacer necesidades materiales y 
espirituales —cuando se recurre a oraciones, sacrificios y ceremonias, que por lo general terminaban 
en grandes fiestas- (Calderón, 2009). En la Grecia antigua aparece el termino Skholé termino que 
hacía referencia “ocio, tiempo libre”, lo cual era una contemplación de valores, naciendo así una 
excepción de señores y esclavos, unos por oportunidades, tenían más posibilidades de poseer tiempo 
para el ocio en contraposición de aquellos que solo servían para el trabajo, empezando a visualizarse 
desde Grecia ocio y trabajo. 


9 Recipiente hecho en arcilla, cóncavo el cual tiene diferentes tamaños. La técnica que se realiza para la múcara es 


la alfarería. 
a 
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Ya en la Edad Media, el ocio caballeresco está inspirado en el espíritu lúdico clasista (Hui- 
zinga, 1984), creando así una fuerte obstinación al trabajo, viéndolo como un proceso obligado de la 
clase popular, y de que solo aquellas personas que poseían dinero podían tener momentos de ocio. 
Para el siglo XIX, se empezó a tejer una diferencia que marcaría la concepción de ocio y tiempo 
libre; la revolución industrial fue un detonante para generar lineamientos para el trabajo, el descan- 
so y la familia. El tiempo libre como categoría de clasificación y como condición de convivencia 
social cotidiana, era privilegio de una reducida minoría hasta que la sociedad industrial estableció 
la jornada laboral (Ruíz, 2003). Se empezaron crear clubes privados para la clase adinerada y que 
poseía gran capital para pagar, en contraposición a esto nace la televisión para la clase popular, 
la cual no poseía dinero para pagar los clubes. Este caso genera un desprendimiento del trabajo, lo 
cual permite recuperar fuerzas para las posteriores jornadas laborales. Durante mucho tiempo el ocio 
ha sido entendido como un comportamiento legítimo y saludable en tanto servía para preparar al 
hombre para el trabajo, bien para almacenar energías para el futuro, bien como medicina reparadora 
del deterioro padecido (Ruíz, 2003). Desde ese entonces, el trabajador, hasta la actualidad ha 
tenido un papel importante en las sociedades y en los entornos sociales, es el que genera procesos y 
reinventa actividades para su tiempo libre. 


Con el paso del tiempo se han generado cambios en el trabajo, y el ocio ha tomado mayor 
fuerza en las sociedades actuales. Ya en 1860, en EE.UU, y de 1900, en Europa, se realizan tareas 
semanales de 60 horas, lo que comienza a marcar el cambio de jornada “extensiva” por jornada 
“intensiva”. A partir de 1919 aparecen en algunos países el trabajo diario de 8 horas y la semana de 
5 días (Waichman 2000). Es elocuente tener como referencia al ocio no como un recuperador de 
fuerzas de trabajo, sino como resultado del trabajo o como base del trabajo, el ocio es concebido 
como un fin que puede generar un gusto por una actividad determinada individual o colectiva, que 
por lo general lleva al placer. 


Lo anterior permitió que en el siglo XIX tomase mayor fuerza el análisis conceptual del ocio, 
se crearon corrientes desde distintas disciplinas (filosofía, sociología, psicología, antropología, entre 
otras) occidentales que se contrapusieron al capitalismo industrial. Karl Marx, considerado el más 
importante crítico del capitalismo, quien a su vez defendió los derechos del proletariado, lanza la 
primera aproximación, que fue el apoyo de muchos autores para que empezaran a escribir también 
del ocio: es una actividad libre con un fin en sí misma; sin embargo existieron algunos autores que 
se oponían a las posturas marxistas, uno de ellos Munné, quién consideró al ocio como la vivencia 
de un estado subjetivo de la libertad de elección, expresivo de la personalidad (Waichman, 2000). 


La concepción occidental hegemónica del ocio ha permitido visualizar diferentes caracte- 
rísticas que se consideran fundamental en alguna actividad, que se realice con un fin determinado, 
siendo este un elemento para que la sociedad se identifique con él. Dos elementos centrales destacan 
del ocio en nuestra sociedad actual: 


el carácter del derecho cívico que lo constituye como núcleo fundamental de una cultura de la 
hedonía [...]. En segundo lugar: la incorporación del ocio en el sistema de producción y consumo 
industriales han permitido al ocio constituirse en un elemento económico de primera magnitud por 
el volumen de negocios que desarrollan y por la dinamicidad que introduce en la esfera del mercado 


(Ruíz, 2003: 14,15). 
9 
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En la actualidad lo que se ha creado desde la concepción del ocio occidental ha generado percibir 
al ocio desde una mirada de consumo a ciertas prácticas individuales, un caso particular es el de la 
cultura latinoamericana, la cual desde la colonia ha sentado unas bases hegemónicas como formas 
de prácticas sociales y, que sin duda, hoy tiene más resonancia en la actualidad. El imperialismo 
cultural propiamente dicho es modificación total de la vida de las naciones periféricas desde la 
nacionalidad de la ganancia. Producción de nuevas necesidades, imposición de nuevos objetos por 
la propaganda control de “moda”, en fin, extensión y profundización del mercado -el mundo del 
deseo-. Todos los objetos-mercancías son cultura (Dussel, 1993). En la actualidad, podemos consi- 
derar que el ocio europeo ha homogenizando la gran mayoría de las actividades de ocio en consumo 
de la sociedad moderna, permitiendo en gran medida desechar al olvido aquellas manifestaciones 
sociales y populares que no se consideran con características del placer o del gusto. 


Lo anterior, hace referencia al caso particular de Colombia, esto se está reflejado en los diferentes fes- 
tivales y carnavales que están permeados por el consumo de ciertas bebidas alcohólicas que generan 
un arraigo o una identidad al momento que se desarrolla y después de ella. La publicidad es uno de 
los factores que utilizan estas grandes compañías para generar un mayor consumo en sus productos. 
Durante todo en el siglo XX se generó una propaganda en contra de la chicha, dándole importancia en 
gran medida a la cerveza en las diferentes celebraciones, fiestas y encuentros, que pasaría posterior- 
mente a la bebida oficial de Colombia: “la cerveza” desplazando así a al vino amarillo'* de Colombia. 


Actualmente, existe un caso muy particular de resistencia comunitaria en un evento popular 
que rescata una bebida tradicional y la convierte en la base principal de un festival que se celebra 
todos los años en el barrio La Perseverancia de Bogotá desde 1988. Las fiestas son fenómenos 
decisivos para la comprensión del ocio en una comunidad. Las fiestas nos hablan de cohesión, 
solidaridad, identidad y pervivencia de los grupos humanos. La fiesta es el mensaje con el que 
expresamos nuestro sí a la vida en una afirmación de la bondad del mundo y la existencia (Cuenca, 
2003). Las fiestas no tienen que convertirse en una necesidad del ocio, sino en una expresión de 
libertad, donde convergen elementos simbólicos, históricos, tradicionales y ancestrales, que suscitan 
espacios de alegría, convivencia, gusto, compartir, etcétera. La resignificación del origen festivo, 
alegórico y social de la chicha que con el trascurrir del tiempo ha sido una expresión de resistencia 
a las hegemonías actuales, que provee un significado al tiempo libre de la comunidad que asiste al 
evento popular, considerando al ocio como un catalizador de experiencia, convivencia y felicidad al 
Festival de la Chicha y de la Dicha. 


Este festival ha permitido congregar una tradición de nuestra memoria histórica desde la 
sociedad muisca. Para los campesinos del siglo XX, esta bebida poseía dos usos: el primero era la 
chicha, bebida que se fermentaba con el paso del tiempo, esta se utilizaban solo en fiestas significativas 
(matrimonios, bautizos, primeras comuniones y encuentros con amigos), el segundo, era preparando 
como bebida (colada) que tenían 7 cereales, los cuales eran tostados y convertidos en alimento para 
llevar al trabajo o a la escuela (maíz, habas, alverjas, garbanzos, lentejas, arroz y alverjas ), que se 


10 Luis Ruíz, creador y fundador de los Vikingos y principal promotor del “El Festival de la Chicha, El Maíz, la Vida 
y la Dicha”, en el Barrio la Perseverancia, en una entrevista realizada, dice: “es el vino amarillo la bebida de nuestra 
región andina, no la cerveza, el Dorado que nunca se llevaron” 


o) 
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acompañada de una mogolla (macaria),'! esto se llevaba al trabajo como alimento para las jornadas 
laborales. Poco tiempo después, en 1988 surge un festival de connotación social en el barrio La 
Perseverancia, el cual está cargado de símbolos culturales que perduran con el paso del tiempo 
gracias a la comunidad. La expresión del festival no se realiza muchas veces de modo directo, sino 
de modo indirecto y con un lenguaje simbólico que es necesario desentrañar. La fiesta facilita la 
expresión de valores antitéticos y universales vida/muerte, profano/sagrado, lo natural/lo sobrenatural. 
Pero junto a ello, se refleja la disputa ente lo viejo y lo nuevo, entre la tradición y la renovación, entre 
los valores impuestos y los valores espontáneos (Cuenca, 2003). Es por esta razón que el Festival 
de la Chicha, El Maíz, la Vida y la Dicha tiene una connotación popular en quien asiste como actor 
de esta fiesta, ya que le permite navegar en el tiempo con una tutuma llena de chicha'? y una bebida 
popular que sigue viva en nuestra actualidad, pese a los múltiples inconvenientes que ha tenido. 


Este festival ha permitido resignificar la bebida en la comunidad del barrio, generando 
procesos de comunidad e identidad por lo simbólico de la bebida; esto ha permitido que en la actua- 
lidad cuentae con la colaboración de la institucionalidad, con proyectos de Acuerdos como: el 011 
de 2004,'* que valora la importancia del barrio y de la misma bebida para que siga entre nosotros con 
un festival autóctono popular; Por otro lado, el Proyecto de Acuerdo N* 331 de 2008: “Por medio del 
cual se establece Lineamientos de Política Pública para el Aprovechamiento del tiempo libre en el 
Distrito Capital y se dictan otras disposiciones”, logrando visualizar desde las categorías del mismo 
proyecto el reconocimiento del festival como un elemento de regocijo, convivencia y de tiempo libre 
para los bogotanos desde la política pública. 


Hablar de ocio en el festival es partir desde lo social, el compartir con el otro, la oralidad, 
convivir en fiesta. La sociedad muisca tomaba esta bebida en fiestas y ceremonias específicas con 
una connotación religiosa, pasando por los campesinos de la región cundiboyacense, quienes al son 
música tejo y la comida, le asignaron un lugar en su tiempo social, con la familia, los compañeros 
de trabajo, los conocidos y los amigos. Ya en la actualidad tiene relación con la resistencia social, al 
crear un evento popular, donde se congrega una tradición histórica que posibilita compartir y vivir 
cada año esta experiencia única en Bogotá. Desde el punto de vista del ocio, la fiesta es descanso 
psicológico en cuanto cambio de actividad habitual, es contraste con relación a las prácticas de 
ocio habituales (Cuenca, 2003). Es en el festival donde se genera todo tipo de regocijo individual 
y colectivo, donde se es, sin paradigmas ideológicos o sociales, de sentir y vivir la chicha como un 
complemento de la vivencia social. 


Método 

La construcción de este artículo, implicó un proceso de investigación cualitativa, el cual conduce a 
organizar datos recogidos, transcribirlos al texto y codificarlos. La codificación tiene dos planos o 
niveles; en el primero se generan unidades de significado y categorías, del segundo emergen temas 


11  Mogolla macaria: Negra y dulce mogolla macaria con su copete blanco, elaborada de maíz y trigo. Recuperado de 
:http://www.banrepcultural.org/blaavirtual/sociologia/pca/pca2c.htm 


12 La totuma es un fruto de un árbol del mismo nombre, su cascara es dura como el coco y se utiliza para beber cual- 
quier líquido, en especial la chicha y el guarapo. 


13 Recuperado de: http://www.alcaldiabogota.gov.co/sisjur/normas/Normal.jsp?i=11616 
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y relaciones entre conceptos. Al final se produce una teoría (Tena, 2012). En este sentido lo que se 
realizó fue el análisis bibliográfico y de la información recogida por medio de entrevistas a líderes 
y chicheras del Festival de la Chicha, El Maíz, la Vida y la Dicha, así como del funcionario público 
encargado del mismo. 


En este sentido, la investigación cualitativa para este producto, estuvo dirigida hacia la 
visualización de un caso particular que se desarrolla desde muchos años como práctica social de la 
bebida tradicional chicha. 


Las etapas en las que se desarrollaron para la realización de la investigación consistieron en: 


1. Revisión bibliográfica (libros, documentos, archivos y varios), con el objetivo de visua- 
lizar lo escrito hasta el momento sobre la chicha y el ocio. 


2. Teorización, es decir, la elaboración del marco referencial que utiliza todos los me- 
dios disponibles a su alcance para lograr la síntesis final de un estudio o investigación 
(Martínez, 2001). 


3. Realización de entrevistas para reconocer la historia del festival desde sus protagonistas, 
obteniendo un panorama más global y conceptual del valor cultural del mismo. Las 
entrevistas semiestructuradas aplicadas fueron seis. 


4. Proposición de categorías de análisis para conceptualizar la información en forma 
concreta como base para el artículo y la investigación. 


5. Finalmente, el análisis y conclusiones en las que se interpreta la información recogida, 
creando una mirada desde el que hacer pedagógico investigativo y la labor del Licencia- 
do en Recreación. 


Resultados 

Los resultados de este artículo están orientados a las categorías de análisis (tiempo libre, la chicha, 
políticas públicas y la dicha) producto del trabajo de campo realizado en las diferentes inmersiones 
con la comunidad y el festival. 


Tiempo libre: con el paso de los años, el tiempo libre ha sido el catalizador funda- 
mental para que las diferentes festividades de la sociedad muisca suscitaran un espacio de 
celebración y rito con particularidades sociales. Sus fiestas que recreaban diferentes 
instantes importantes en el transcurrir de la vida, con el elemento que unía y permitía 
socializarla totuma de chicha, la cual tenía un espacio fundamental en la sociedad muisca. 
En la época colonial la persecución de estas prácticas sociales que sobrevivieron a 
la hegemonía española, eran vistas por la iglesia y la corona española de mala ima- 
gen y reputación para el avance social de la época. El resultado de este suceso fue limi- 
tar sus celebraciones y alejarlos de la ciudad en barrios de mestizos e indios. En muchas 
ocasiones la iglesia junto a la corona española hacían ver a quienes tomaban chicha 
como lo peor de la sociedad en ese entonces. Así mismo, se consideraba que la pobre- 
za y la miseria de los indígenas estaban íntimamente ligadas al vicio de beber debido a que 
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utilizaban su tiempo libre para emborracharse con esta bebida. Esto no cambió en absolu- 
to en los siglos XIX Y XX, los cuales serían detonantes para la prohibición rotunda de esta 
bebida. En ese momento histórico se relacionaba el caos en la ciudad por las constantes 
riñas, las muertes, la mendicidad y la prostitución con el consumo de chicha en el tiempo libre que 
quedaba de la jornada laboral. Se realizaron contantes ataques sistemáticos con publicidad dándole 
luz y salvación a la ciudad con la nueva bebida la “cerveza” que tenía un proceso más higiénico, con 
una tecnología más avanzada que generaría un progreso, no solo en la sociedad sino que proporcio- 
naría el desarrollo industrial de la capital. 


Las personas que habitan en el barrio La Perseverancia, viven el festival en su tiempo libre de 
forma más directa, es decir, su estado emocional se altera “al sentir que va a volver a ver a aquellas 
personas que son vecinas o conocidas, pero que las saluda de vez en cuando y que esperan el festival 
para poder hablar y compartir, según lo reconoce Don Jorge Ruiz, asistente a todos los festivales 
de la chicha desde 1988. Los habitantes de la Perseverancia se caracterizan por su amabilidad al 
compartir sus experiencias y sus historias de vida en torno a los diferentes festivales que han asistido 
como público o como invitados, es el caso de Gabriel Aponte”*, quien participa activamente en el 
barrio con su grupo de Hip Hop, y quien fue el que abrió el festival en el 2000. Vivir en la Perseve- 
rancia es recrear la memoria en el tiempo, sus calles hacen parte de muchas historias, tristes y bellas, 
y eso nos inspira a componer canciones en nuestros ratos libres, porque el barrio se presta para eso. 
Cuando abrimos el festival fue algo magnifico porque allí es donde se demuestra la disposición de la 
gente al escuchar nuestras canciones, que tiene un alto contenido político y social. 


Por otro lado, están las personas que trabajan en las instituciones públicas y que tiene inci- 
dencia directa en este festival, como organizadores o líderes; ellos cumplen la labor de supervisar 
todo el festival, para que salga como lo planearon. Tiene claro que su participación está limitada, 
ya que hace parte de gestión y ayudar en los diferentes procesos de logística o contratiempos que se 
presenten en el festival, su tiempo hace parte de su trabajo a diferencia de los participante que van a 
compartir con sus amigos, familiares o conocidos. 


La chicha: vista desde distintas celebraciones tiene resonancia en la sociedad muisca, en la 
época colonial empezaron a nacer las tiendas de barrio, las cuales se caracterizaban por vender no 
solo chicha, sino abarrotes y elementos de uso cotidiano; se conservaban ciertas prácticas sociales, 
las cuales involucraban la chicha, pero ahora en menor grado de connotación festiva, se consideraba 
como algo pagano. Para mediados de los siglos XIX y XX, nacen la llamadas chicherías, conocidas 
así por vender chicha y comida, el cual era considerado como El Club del Pueblo (García e Higuera, 
2008), donde se reunía toda la clase obrera de la periferia de la capital; un espacio social donde la 
chicha otorgaba el don de la palabra, don de hablar e interactuar con el desconocido, de conquistar 
a las mujeres, jugar y revivir anécdotas pasadas o simplemente de tomar hasta emborracharse; es 
el lugar donde no existían distinción de raza, vestimenta o dinero, era un catalizador para reunirse 
y pasarla bien, después de la extenuante jornada laboral. Ya para finales del siglo XX y lo que 


14 Gabriel Aponte, cantante de Hip Hop, nació y se ha criado por más de 30 años en la Perseverancia, actualmente 
lidera procesos de musicales con la comunidad. 
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ha transcurrido de este siglo, se crearía un evento que recogería y contextualizaría la chicha y su 
trascendencia para una comunidad popular, es el caso de la Perseverancia donde esta bebida ha sido 
el elemento para que todas las personas socialicen en el Festival de la Chicha, El Maíz y La Dicha, 
los cuales guardan un legado de la historia obrera en Colombia. 


Políticas públicas: se visualiza su incidencia desde la invasión hegemónica española, 
ejerciendo poder frente a la sociedad muisca. Ellos poseían una organización social y 
política que fue destruida cuando se invadió su territorio. Los españoles al observar que 
sus celebraciones estaban cargadas de misticismo y simbolismo, vieron la chicha con 
desconfianza. Para la época colonial la chicha emprendió una lucha frontal con la política, 
ya que se implantaron impuestos por su distribución y producción; fue vista esta bebida por la 
burguesía colonial, como un elemento de miseria que se producía del mestizo e indígenas. Para 
los siglos venideros entró en una transición de prohibción y en una guerra frontal con la cerveza. 
En el siglo XIX y XX lucharía primero con los grandes pensamientos europeos que se tejerían 
alrededor de la higiene, que según médicos de la época la chicha producía enfermedades en la 
piel y una enfermedad que la llamarían “enchichado”, como producto de tomar bebidas 
fermentadas, poco salubres, que no tenían un proceso industrial adecuado. El segundo momen- 
to sería la entrada de la cerveza en el país, cuando los empresarios cerveceros necesitaban ganar 
adeptos, lo cual emprendería una persecución directa en contra de las chicheras, quienes eran 
las productoras de esta bebida. La estoca final se originó después de la muerte de Jorge Eliecer 
Gaitán y los sucesos transcurridos en la tarde del 9 de abril de 1948 (Bogotazo), que se expresó 
posteriormente en la emisión de un Decreto que prohibió la venta y producción de 
bebidas fermentadas a base de maíz y otros granos en la ciudad capital, desde allí se 
sumergió a la clandestinidad en los distintos barrios populares. 


Cuando Don Luis Ruíz y la organización los Vikingos empezaron a realizar la investigación 
para recolectar la información histórica del barrio la Perseverancia, gestionaron apoyo económico 
para que el gobierno distrital financiara esta propuesta; la respuesta fue un rechazo a esta institución. 
En 1994, el Instituto Distrital de Turismo, reconoció este festival como un elemento de la ciudad; el 
año 2003 se creó el acuerdo que reconoció al Festival De la Chicha, el Maíz y la Dicha. Sin embargo, 
¿El decreto ha alterado la autonomía del festival, es decir, la capacidad de decisión de la comunidad 
y las chicheras en el festival? Hay que dejar claro que el festival es de la comunidad y es parte de 
una construcción histórica, política y social que nace de una iniciativa de jóvenes para la comunidad 
de la Perseverancia y de Bogotá, que con el paso del tiempo crece y se reconoce -desde la política 
pública- como un evento de interés cultural para Bogotá. Sin embargo, este empieza a tener transfor- 
maciones políticas, de gestión, rubros, organización y participación y se empieza a limitar el festival 
y la participación de la comunidad. Don Luis Ruiz lo reconoce como algo bueno y malo: 

Bueno porque ya no nos preocupamos por sacar plata de nuestros bolsillos para hacer el festival, y 

malo porque el festival desde que se firmó ha sido lineal, el Distrito no lo organiza como antes, ahora 


es la alcaldía, hace una licitación y llegan fundaciones que organizan eventos los cuales no conocen 
el significado social del festival y lo plantean todos los años igual. 


o) 
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Ahora se delega una sola persona que es Don Luis, como líder de la comunidad, él da el visto bueno 
para que se realice el festival. Sin duda, se ha perdido el valor de la toma de decisiones del festival 
por parte de la comunidad desde que entró el acuerdo. Finalmente, ¿El acuerdo favorece u obstacu- 
liza la construcción histórica-cultura del festival? El festival de la chicha ha tenido una evolución 
desde sus inicios. El presupuesto del primer festival fue gracias a una compañía privada (Pastas 
Doria), quien financió varios festivales, que dejaron ganancias significativas para generar un fondo 
económico del mismo festival, dando inicio a ideas significativas para el desarrollo del festival. Una 
característica que hacia parte de un proceso histórico-cultural, el cual consistía en hacer un muñeco 
alegórico al dios Fu, que se quemaba al finalizar el festival, el cual representaba la finalización del 
evento, pero al llegar el acuerdo se pierde ese icono característico. Otro elemento que no se ha rea- 
lizado, es la semana cultural del maíz; antes se realizaban muestras culturales y artísticas invitando 
a poetas y personas que ha dedicado parte de su vida a la elaboración de la chicha y que compartían 
experiencias con la comunidad de la Perseverancia, resignificando el valor cultural del maíz, pero ya 
no es parte del festival, debido a que ahora, la dirección y gestión la hace la alcaldía local de Santa 
Fe y no la comunidad. 


La dicha: según El Diccionario de la Real Academia de la Lengua Española, chéve- 
re es: bonito, benévolo, gracioso, estupendo, buenísimo. Lo anterior hace referencia a la di- 
cha que representa tener el festival en la Perseverancia, es retornar al origen, a la esencia 
cultural. Don Jorge Ruíz, manifestó: “la emoción que me representa es tener el festival en 
la Perseverancia, es lo más chévere del año. Ser dichoso es disfrutar el festival en la Perse”, 
así lo manifiesta Don Jorge Ruíz, asistente a todos los festivales desde 1988. Los elementos 
que permiten elevar el carácter festivo, han sido la chicha como principal mecanismo catalizador 
del contexto social y el festival como parte fundamental de un legado cultural ancestral que tiene 
connotación en el primer barrio obrero de la ciudad capital. 


Tener el festival en la Perseverancia es lo más valioso que hay en toda la ciudad, según 
Gabriel Aponte, habitante de la Perseverancia. En este festival se puede encontrar una multitud de 
personas que pertenecen a distintas tribus urbanas y marcan estos dos días de fiesta. Escuchar carranga 
y después una canción de rap es un contraste de diversidad que lo transporta en la historia con una 
tutuma de chicha a viajar por el tiempo desde la sociedad muisca hasta la actualidad. 


La Perseverancia permite recrear toda la historia de Bogotá, en cada calle, con las personas 
que habitan este barrio, en sus casas coloniales, con su plaza que es un espacio social en donde 
convergen todas las edades en torno a actividades o simplemente un dialogo con el otro, ser dichoso 
es ver este festival que se resiste a la hegemonía cultural del consumo y que hace parte de un legado 
ancestral que hoy es una práctica popular de Bogotá. Compartir es la otra dicha que existe en el 
festival, de volver a realizarlo cada año para que la comunidad se encuentre (Luis Ruíz). 
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Discusión 

Las tradiciones populares colombianas, que con el paso del tiempo han sobrevivido a las grandes 
hegemonías colonizadoras, hacen parte de una memoria histórica que genera un argot de conoci- 
mientos epistemológicos en diferentes áreas humanísticas y que hoy hacen parte de prácticas cultu- 
rales en barrios populares de las principales ciudades. Las cuales en este artículo se abordaron desde 
reflexiones sobre el tiempo libre, La chicha, políticas públicas y la dicha. 


Es necesario indagar e investigar desde las teorías y prácticas latinoamericanas, las cuales 
son distintas a las europeas y estadunidenses y que tiene igual o más incidencia en nuestros campos 
de estudio, como es el caso del tiempo libre. Parafraseando a Enrique Dussel: hay una cultura en 
América Latina aunque la nieguen algunos, su originalidad es evidente, en el estilo de vida. Por lo 
tanto, se hace necesario seguir reconociendo y crear conciencia de que en Colombia existen prácticas 
populares que son ociosas para algunos, pero de gustos para muchos, que permiten el encuentro con 
el otro, hablar, conocer y degustar la grandeza de sus fiestas, practicándolas o conociéndolas. 


El tiempo libre es un factor social de la Perseverancia en el festival, que permite generar es- 
pacios comunitarios de participación del barrio. Este festival ha sido parte de un legado de tradición 
y resistencia social, el cual genera sociabilidad con el otro, siendo la chicha el elemento que permite 
romper con la cotidianidad de los asistentes en esos dos días con los diferentes eventos planteados 
desde la alcaldía local. 


El Festival de la Chicha, El Maíz, la Vida y la Dicha es hoy un caso particular de una prác- 
tica popular que ha resistido a la hegemonía burocrática del país, haciéndose parte del patrimonio 
cultural en el primer barrio obrero de Colombia. Los 29 años que han transcurrido del festival son 
producto de siglos de resistencia de una bebida ancestral y simbólica para un país que, mucho 
antes de la llegada de los españoles, basaba su alimentación en el maíz y sus derivados. Hoy la chicha 
representa el símbolo más claro del festival, siendo reconocida por capitalinos, colombianos y 
extranjeros, desde diferentes perspectivas culturales. 


Hablar de chicha es recordar a nuestros ancestros, es hablar de magia de nuestro pueblo y 
de su sabor, de las fiestas y de la religión, de rituales, de ceremonias, de tradición. Es hablar del 
pueblo campesino, del pueblo indígena. Es hablar de tierra, del maíz, de los orígenes, de los estados 
sentimentales de la humanidad, de alegría y de melancolía, de los dioses y los sueños. Es hablar de 
temas importantes'”. 


De otra parte, las políticas públicas en un primer momento, con la prohibición de la 
preparación y consumo de chicha, promovieron la aparición de prácticas sociales 
clandestinas. En la Perseverancia se emprendió la investigación para rescatar la historia del barrio 
que tuvo como fruto el Primer El Festival de la Chicha, El Maíz, la Vida y la Dicha que se sostuvo 
sin contar con el reconocimiento de ninguna institución del estado colombiano hasta el año 2004, 
cuando la administración pública de la ciudad le brindó un espaldarazo a esta construcción festiva de 


15 Recuperado de: Cartilla interactiva realizada por la Asociación para el Desarrollo Comunitario Los Vikingos, la 
Casa de Cultura La Perseverancia, NEW MEDIA LAB. La chicha dicha 2012 
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la comunidad del barrio de la Perseverancia. Esto permite enfocar la reflexión hacia dos puntos: el 
primero es la parte institucional, la cual gira recursos económicos destinados al festival con el ánimo 
de brindarle sostenibilidad; el otro, es el de la comunidad que desde el inicio estableció sus propias 
políticas o rumbos para el festival. En este contexto, la legalización ha representado limitaciones 
estructurales del festival porque anualmente con las licitaciones realizadas por la alcaldía local de 
Santa Fe, se busca alcanzar objetivos operativos y cumplir con indicadores que dejan de lado la 
esencia y las sorpresas que envolvía el festival. 


Ser dichoso en la Perseverancia es tener un festival que lleva 29 años de existencia popular, 
en el cual se puede convivir generando procesos de comunidad, donde el único valor es disfrutar de 
una buena chicha de maíz, preparada por una experta chichera, que guarda una herencia de su mamá 
o su abuela. La dicha es que todos los años se realice esta práctica cultural no hegemónica que guar- 


da una historia del país, donde el precioso Dorado es el maíz. € 
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Resumen: 

La apertura del libre mercado como parte del modelo constituido por políticas liberales ha transfor- 
mado la identidad y cultura de la sociedad. En este sentido, las zonas costeras del sureste mexicano se 
han visto infestadas de empresas privadas de servicios turísticos lo que ha permitido generar nuevas 
líneas de investigación en torno al impacto del turismo en comunidades mayas. La problemática 
planteada está sujeta a la masificación de algunos destinos turísticos, lo cual ha traído una perspectiva 
de vulnerabilidad en comunidades mayas de Quintana Roo. Bajo este contexto, se presenta una 
reflexión basada en la interculturalidad en zonas de conflicto. 


Palabras clave: Interculturalidad, globalización, turismo, comunidades rurales. 


Abstract: 

The opening of the free market as part of the model constituted by liberal policies has transformed 
the identity and the culture of society. In this sense, the coastal areas of the Mexican southeast have 
been covered with private tourism services companies, which has allowed to generate new lines of 
investigation around the impact of tourism in Mayan communities. The problematic raised is subject 
to the massification of some tourist destinations, which has brought a perspective of vulnerability 
in Mayan communities of Quintana Roo. In this context, a reflection based on interculturality is 
presented in areas of conflict. 


Key words: Interculturality, globalization, tourism, rural communities. 


El turismo sostenible y las comunidades mayas en resistencia al norte de Ouintana Roo: una reflexión intercultural 


- 120 - 


Introducción 

La globalización es considerada un fenómeno plural y homogéneo en el que todos los individuos y 
las comunidades más remotas participan como sociedad en el entorno global a raíz de la caída del 
muro de Berlín en 1989. Para algunos, la globalización ha despertado “sentimientos contrapuestos 
y viscerales que ahogan el análisis racional que merece” (Álvarez, 2001: 12). Para otros tantos, este 
proceso global se ha visto como una oportunidad de crecimiento y desarrollo a partir de la apertura 
del libre mercado. Este factor ha generado crecimiento en algunos países en vías de desarrollo y ha 
brindado ciertas ventajas en el mejoramiento de la calidad de vida y en un entendimiento intercultural, 
es decir, una diversidad cultural mundial de acuerdo con un modelo de gobernanza global. Por lo cual, 
se puede entender la diversidad como: “los estilos de vida, adquisiciones tecnológicas, conceptos, 
representaciones de valores, comportamientos e instituciones, interpretaciones [...]” (Marga, 2008: 
114). No obstante, se enfatizan desventajas flagrantes en cuanto a la modificación cultural, ambiental, 
paisajística y social en los países en vías de desarrollo. En este sentido, la globalización ha traído cam- 
bios representativos para ciertas naciones, grupos étnicos regiones, organizaciones e instituciones 
(Hofstede, 1980), por tal motivo, es relevante estudiar algunos aspectos interculturales debido al 
impacto que genera en algunas comunidades rurales. 


Por otra parte, el turismo surge como un agente de cambio en los destinos en donde logra 
asentarse; en el principio de esta actividad -siglo XII-, se proponía encontrar paisajes terrenales y 
de mundos maravillosos (Rubio, 2003). Después de la Revolución Industrial y la Segunda Guerra 
Mundial, se puntualizó específicamente sobre las arduas jornadas laborales y la necesidad de buscar 
diversas formas de ocio. El periodo de la posguerra dio paso a la creación de organismos internacio- 
nales e instituciones financieras globales a favor del progreso económico. Actualmente, el fenómeno 
turístico se considera como una de las actividades que genera un impacto positivo en el producto 
interno bruto (PIB) en los países emergentes debido a la masificación con que se han promocionado 
los destinos turísticos en función de las riquezas culturales y naturales con las que cuentan (Acerenza, 
2003). La participación de cadenas hoteleras en estos contextos ha aumentado, es decir, se cuenta 
con la presencia de un mayor número de empresas trasnacionales debido a este pluralismo global 
y, además, “sus operaciones alcanzan el funcionamiento del sistema en todas las escalas posibles: 
mundial, regional, nacional y local” (Jiménez, 2008: 168). Ante esto, el estado es un actor principal 
que permite de forma regulada la entrada a la inversión de capitales extranjeros que han consolidado 
y fortalecido su expansión en los países emergentes (Palafox, 2013). 


Considerando los antecedentes mencionados, en este documento se analiza el proceso in- 
tercultural que a través de la práctica sostenible turística ha alcanzado este fenómeno hacia un 
mejor entendimiento sobre algunas comunidades rurales en el estado de Quintana Roo, México. No 
obstante, dicha problemática se enfoca a la promoción turística desigual que ha separado 
algunos municipios de donde se concentra esta fluidez económica, especialmente en las zonas costeras, 
por lo tanto, el crecimiento turístico y habitacional es inestable. En este contexto, se presenta un 
estudio y reflexión en las comunidades mayas de Campamento Hidalgo, Punta Laguna, Pacchen y 
Tres Reyes que se encuentran en el corredor que abarca desde Cobá hasta Nuevo X“Can en el norte 
de Quintana Roo, México. En este sentido, es importante hacer mención del contacto con un grupo 
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de resistencia que se ha opuesto al turismo masificado de una empresa que domina ese mercado y, 
por ende, dichas comunidades se han quedado estancadas, dependientes de la inversión privada. 


Revisión de la literatura 

Las diversas definiciones de cultura denotan aspectos con ciertas similitudes tales como: experiencias, 
creencias, ideologías, estilos de vida que posee una sociedad, comunidad y esfera social. Dicho 
planteamiento lo retoma Molero (2005), quien argumentó acerca de la cultura que: “tiene aspectos 
denotativos (creencias) que señalan cómo son las cosas, aspectos connotativos (actitudes, normas y 
valores) que señalan cómo las cosas deberían ser y aspectos pragmáticos que proporcionan instruc- 
ciones y reglas sobre cómo hacer las cosas” (p. 53). Así, una de las características de la definición de 
cultura, con base en lo propuesto por Hofstede (1980) es que pertenece al nivel colectivo dentro de 
los “tres niveles únicos de la programación mental humana” (p. 20), mientras que los valores toman 
un rol dentro de este concepto enfocándose hacia atributos individuales y colectivos a la vez (Ver 
figura I), definidos como representaciones cognitivas que funcionan como guías de comportamiento 
para actuar en un entorno social (Bilsky y Schwartz, 1994; Schultz y Zelesny, 1999). Estos últimos, 
estudiados como programas mentales que “determinan nuestra definición subjetiva de racionalidad” 
(Hofstede, 1980: 20). 


Marga (2008) hace referencia al concepto de interculturalidad como una “coexistencia de 
culturas” (p. 115) o, dicho de otro modo, vivir la experiencia y el contacto con otras culturas con la 
finalidad de entenderlas y, sobre todo, tolerar otro tipo de creencias, costumbres e ideologías. Por 
lo tanto, el interculturalismo se refiere a la aceptación de otras culturas en un sentido de igualdad, 
respeto y universalidad (Rodríguez, Palomero y Palomero, 2006). Es necesario resaltar que para 
hablar de diversidad cultural e interculturalidad se entiende que esta diversificación ha sido gracias 
al movimiento migratorio que desde los orígenes del hombre ha existido y que a lo largo del tiempo 
ha podido crear una identidad cultural característica de su entorno de sobrevivencia. Según este 
esquema, algunas personas opinan que esta combinación de culturas resulta incompatible, lo cual 
refleja intolerancia y rechazo hacia otras costumbres y formas de vida, un etnocentrismo hermético 
al paso de otras culturas. Por el contrario, cuando se acepta esta diversidad cultural y se reconoce el 
valor de cada una de estas, se habla de un multicentrismo, o bien, un pluralismo cultural. Vallespir 
(1999) propone una definición acerca de este proceso de interculturalidad como: 


El concepto de interculturalidad contiene una idea de intercambio entre las distintas partes y de 
comunicación comprensiva entre identidades culturales que se reconocen entre ellas. Toda colec- 
tividad tiene derecho a mantener su propia cultura, teniendo en cuenta que la diferencia es fuente 
de enriquecimiento. Interculturalidad significa acercamiento y relación entre diversas culturas, recono- 
cimiento explícito de la propia identidad cultural, valoración y aceptación de las identidades culturales 
diferentes, apertura hacia realidades distintas a la propia (p. 49). 


Entonces, el mantener experiencias interculturales no solo deberá visualizarse como un acto ajeno 
entre el receptor y el visitante en alguna comunidad, o bien que sea considerado como una amenaza 
de alteración cultural, que un principio de forma más crítica el impacto cultural es evidente, tal 
como los procesos de aculturación. No obstante, establecer contacto con otras culturas y entenderlas 
en profundidad conllevará a valorar de forma simbólica lo que la globalización aún no ha logrado 
modificar ni mucho menos desaparecer. Hablando desde una perspectiva educativa, no se está 
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acostumbrado a involucrarse con comunidades indígenas o rurales por diversas razones y uno de 
los detonantes hacia esta discriminación ha sido el modelo económico neoliberal que ha fomentado 
separación e individualismo. Por otro lado, el flujo migratorio tiene otro papel relevante al hablar de 
interculturalidad, que en ocasiones han tendido a desaparecer diversos pueblos o bien, han quedado 
solamente mujeres y niños. 


Referente al proceso de la globalización, Young y Bhawuk (2008) argumentan que es un proceso 
tecnológico que promueve 


[...] una mayor interconexión e interdependencia informativa y comunicativa útil sobre las personas 
a través de las sociedades y las naciones. La actual realidad de la globalización se manifiesta en cam- 
bios rápidos en todas las esferas de la vida humana (p. 301). 


Y dicha propuesta se ha convertido en el modelo de muchas empresas e instituciones, en especial 
de centros educativos, para convertir a los profesionistas en iguales proporciones por competencias. 
Ante esto, Álvarez (2001) expresó que “esto vendría a sofocar culturas ricas y milenarias, contri- 
buyendo a empobrecer y desertizar el paisaje intelectual y espiritual de la tierra” (p. 13). En este 
sentido, a pesar de sus grandes avances tecnológicos y modernistas para algunos países —en especial 
los desarrollados y países emergentes-, la globalización también ha generado indignación de algunas 
comunidades en resistencia: 


[...] el resultado de la represión y la aplicación efectiva de los medios de control hacia la sociedad en 
donde los actores sociales se encuentran sometidos a las decisiones y juicios de valor por parte de la 
lógica dominante que los llevan a construir trincheras de resistencia (Pérez, Zizumbo y Monterro- 


so, 2009: 40). 


Esto se presenta como una de las consecuencias negativas que ha generado la entrada de empresas 
privadas a la nación mexicana, y en sí un libre mercado entre naciones, que busca ampliar la entrada 
de productos y servicios que generen un efecto multiplicador en la economía nacional y den 
lugar al “bienestar común”. No obstante, para algunos autores este libre mercado ha empobrecido y 
“descapitaliza[do] intelectualmente” a una sociedad (Álvarez, 2001: 15). Por eso, algunas empresas 
han percibido la interculturalidad como capital de inversión o una manera de involucrarse con otros 
entornos para la búsqueda de mano de obra barata que debe ser entendida según una perspectiva 
más compleja, la cual reproduzca un desarrollo local de manera armoniosa y equitativa (Álvarez, 
2005) que finalmente conlleve a esa búsqueda de bienestar comunitario. En este entendimiento 
intercultural, el turismo es visto como una vía para lograr esta empatía, ya que se considera como 
““un fenómeno social, cultural y económico relacionado con el movimiento de las personas a lugares 
que se encuentren fuera de su lugar de residencia habitual por motivos personales o de negocios/ 
profesionales” (Organización Mundial del Turismo, 2008), que a su paso, dicho fenómeno ha 
incrementado su poder de rentabilidad y de exportación de visitantes hacia otros destinos, los cuales 
aportan una derrama económica que genera crecimiento, fluidez económica —aunque desigual- y le 
da importancia a la participación de las empresas privadas (Sancho, 2006). 


En México, el crecimiento turístico comenzó a partir de los años setenta (Pérez y Carrascal, 
2000) con los proyectos planteados por Fondo Nacional de Fomento al Turismo (FONATUR) a 
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través de los Centros Integralmente Planeados (CIP), los cuales fueron financiados por el Banco 
Interamericano de Desarrollo (BID) y bajo préstamos del Banco Mundial, de los cuales surge 
el plan Maestro de Cancún en 1972, un plan organizado para albergar a 200,000 habitantes, que 
incluía la estructura de la oferta hotelera, un aeropuerto internacional y la infraestructura comercial 
de comunicaciones. En 1974, Quintana Roo se convirtió de manera oficial en un estado nacional 
(Araújo, et al., 2013), lo que dio inicio a la edificación de Cancún en el estado de Quintana Roo, 
con mismo desarrollo que iba creciendo al parejo en las zonas costeras del mediterráneo, de lo cual 
Aledo (2008) expuso que “se produjo una rápida transformación con el paso de una sociedad prima- 
ria a otra terciaria sin la transición de la industrialización. La agricultura y la pesca se convirtieron 
en actividades casi residuales” (p. 100). De esta manera, en territorio mexicano y, especialmente, 
en destinos como Cozumel y Riviera Maya sucede esta modificación de actividades de sustento, 
apostando todo hacia la actividad turística. Un fenómeno social, económico y ambiental que, al 
parecer, ha funcionado en el estado de Quintana Roo hasta llegar a los 8,490,067 turistas (Ver tabla 
D, 11,909,529 visitantes en el estado, generando una derrama económica de $6,507.31millones de 
dólares anuales, y una infraestructura hotelera de 941 hoteles contando con 89,956 cuartos como 
oferta turística (SEDETUR, 2016). 


Cifras bastantes representativas para un estado joven que ha logrado posicionarse como uno de 
los destinos preferidos de muchos viajeros. Dicha consolidación se debe a los dos principales destinos 
turísticos: Cancún en el municipio de Benito Juárez y la Riviera Maya que comprende desde el muni- 
cipio de Puerto Morelos hasta Punta Allen y, que dio como resultado un crecimiento hotelero desme- 
dido conocido como turismo masificado y, debido al libre mercado, los empresarios internacionales 
comenzaron a apuntar negocios en esta zona desplazando la economía local (Segrado et al., 2010). 


Turistas en el estado de Quintana Roo 
Enero-Septiembre 


Destino 
2015 2016 
Cancún 3,576,217 3,648,383 
Cozumel 438,223 507,974 
Chetumal 354,236 359,086 
Isla Mujeres 242,693 336,091 
Riviera Maya 3,565,881 3,638,533 
Total 8,177,250 8,490,067 


Tabla 1: Fuente: SEDETUR, 2016 


De esta forma, el crecimiento turístico en esta zona de la región ha colapsado a otros poblados, 
ya que la difusión tecnológica y publicitaria que se le da a estos destinos más visitados sirve de apoyo 
hacia el consumo turístico. En este sentido, una de las desventajas del turismo masificado es la nula 
participación de las comunidades rurales no costeras en esta generación de derrama económica al 
estado y escasa oferta turística. Razón por la cual, el presente documento se evoca únicamente a es- 
tudiar algunas comunidades de los municipios con menos oferta hotelera y que son promocionados 
como destinos rurales, ecoturísticos, sostenibles o alternativos. Por lo tanto, para llevar a cabo este 
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lo 


tipo de turismo se necesita primero cumplir con algunos preceptos y en el que todos los actores in- 
volucrados estén al tanto de cada una de sus aplicaciones en el entorno, estos se refieren a: a) bajo 
impacto sobre el entorno; b) comunicar e involucrar todas las decisiones planteadas en cuanto al 
proceso de construcción del proyecto que se trata; c) distribución equitativa de la riqueza entre los 
stakeholders (actores); d) que gran parte de los ingresos sean destinados a la protección cultural y 
natural del patrimonio; e) tolerar y respetar las creencias, tradiciones, cultura y costumbre de las 
comunidades circunscritas, sin alterar su carácter ideológico y f) que todos conozcan la importancia 
de mantener un ambiente equilibrado tanto social, como ambiental (Araújo et al., 2013). 


Una vez planteado esto, la práctica del turismo sostenible se visualiza como una oportunidad 
para preservar patrimonios culturales y naturales de las regiones con el objetivo de no alterar la 
autenticidad de las comunidades y sin llegar a repercutir “el entorno social y cultural, donde debemos 
considerar la evolución demográfica, las tradiciones, el idioma, o la posible relación de dependencia 
con respecto a la cultura dominante del turista” (Pardellas y Padín, 2004: 110) por parte del turista. 
Entre sus diversos apartados ya clasificados del turismo sostenible se pueden encontrar: “el turismo 
de aventura, ecológico, social, religioso, ético y rural” (Rubio, 2003: 5). Este tipo de turismo enfocado 
en la sostenibilidad se visualiza como un equilibrio de la tríada dimensional entre lo sociopolítico, 
ambiental y económico (Sanagustín, Moseñe y Gómez, 2011) para poder establecer conexiones 
entre el ambiente-individuo y de esta forma entender otros estilos de vida que pudieran aportar 
grandes beneficios hacia este concepto bastante controversial entre su discurso tan prometedor y su 
práctica a favor de lo sociocultural y ambiental. Lo cual ha presentado un desafío hacia una concep- 
tualización de la sostenibilidad que implica estrategias de mejora hacia el desarrollo sostenible en el 
que los individuos comiencen a participar como comunidad creando sinergias de colaboración. En 
este sentido, el turismo sostenible se concibe como un 


[...] modelo de desarrollo económico para: mejorar la calidad de vida de la comunidad receptor, fa- 
cilitar a los visitantes una experiencia de calidad y mantener las condiciones ambientales del destino 


del que dependen la tanto la comunidad receptora como los visitantes (Salinas y La O, 2006: 204- 
205). 


Contextualización 

Algunas técnicas de investigación social —como observación no participante, observación partici- 
pante, informantes clave y bola de nieve- fueron llevadas a cabo durante el acercamiento a las 
comunidades mayas de Campamento Hidalgo, Punta Laguna, Pacchen y Tres Reyes, quese encuentran 
en el corredor desde Cobá hasta Nuevo X“Can en el norte del estado de Quintana Roo, México. Los 
informantes clave fueron pobladores mayas que colaboraron con el grupo de trabajo para acudir a 
otros sitios de análisis, y acercarse con otros participantes anfitriones de las comunidades. Dichos 
informantes de apoyo han logrado resistirse a los embates proclamados por la privatización en estas 
áreas; “los gijeros” (como se apodan) han logrado poner en marcha un proyecto local denominado 
“Mayan Muuk” que brinda recorridos ecoturísticos en las comunidades descritas, consolidado como 
un proyecto familiar que da servicio tanto a turistas que llegan por sus propios medios a dichos 
espacios naturales y también a la comunidad local. 
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Es relevante mencionar que la empresa que brinda servicios turísticos alternativos o ecoturís- 
ticos es Alltournative, como una de las operadoras turísticas de mayor referente publicitario regional 
y que sumerge a viajeros en estos entornos con el enfoque de conservación de los pueblos indígenas, 
“se fundó en 1999 [...] sus objetivos son crear proyectos de ecoturismo que conserven y protejan la 
flora y fauna de la región y que mejore el modo de vida de los habitantes de las comunidades loca- 
les” (Araújo et al., 2013: 653). Así, dicha organización parece ser una empresa que le interesa los 
proyectos comunitarios y fomenta la cultura e identidad de la vida maya de Quintana Roo. Sin 
embargo, “los gijeros” argumentan que los acuerdos generados con la empresa se incumplen y legal- 
mente se encuentran mal constituidos en convenio con los ejidatarios. Por otro lado, no permiten la 
incorporación de proyectos turísticos del ejido debido a que los ven como una competencia, y que 
finalmente las riquezas generadas no se ven reflejadas en la calidad de vida de la población. En ese 
sentido, expresan que desde que llegó la empresa no han existido muchos cambios, y que las personas 
que se dedicaban a la agricultura y ganadería, cegados por la industria del turismo, frenaron sus ac- 
tividades primarias. Lo cual ha derivado impactos en el costo de vida, delincuencia, desaparición de 
actividades agrícolas y baja unidad comunitaria (Daltabuit et al., 2000). 
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Figura 1. Ubicación geográfica del municipio de Lázaro Cárdenas 
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Por lo tanto, la gran diversidad de flora y fauna, creencias y costumbres de la región no ha 
permanecido del todo en el marco de la autenticidad ni originalidad de las comunidades rurales. 
Los embates de la apertura comercial en 1994 para México ha contribuido para que surjan grupos 
de oposición (Pérez, Zizumbo y Monterroso, 2009) ante empresas que han querido apropiarse de 
manera simbólica del recurso natural con el que cuentan estos sitios rurales. También, se puede notar 
la tensión y poca cohesión social que se vive en la comunidad de Tres Reyes, la cual depende de 
la actividad turística que una empresa ha explotado en este corredor, específicamente, en Pacchen. 
Esto se refiere a los impactos negativos generados por empresas que se venden como ecoturísticas o 
sostenibles, de esta forma dan paso a: 


[...] conflictos y divisiones que ocurren dentro de la comunidad, a raíz de que la actividad beneficia 
a un número reducido de familias; siendo que los que no se benefician con la actividad se encuentran 
fuera de las regiones prioritarias de los programas de apoyo o, bien, son las que no están bajo alguna 
forma de organización (Araújo et al., 2013: 661). 


Esta problemática planteada ha llevado a la descapitalización social e intelectual de una comunidad 
(Álvarez, 2001) que ha dependido de la actividad terciaria (turismo) como único sustento a con- 
secuencia de la globalización o del querer homologar y pluralizar al fenómeno turístico como la 
bonanza de muchos destinos. En este contexto, es evidente que este recelo social ha sido manipulado 
por la empresa que domina mayormente este corredor y que ha visto en estos recursos ambientales 
una oportunidad de invertir sobre estos atractivos. Es importante mencionar que los habitantes de 
Pacchen tienen participación como servidores del turismo con el cual obtienen ingresos económicos, 
pero no les es remunerado de manera justa en comparación con el ingreso que percibe la empresa 
que tiene concesionado el lugar por más de diez años. Todo lo anterior, contribuye a desacuerdos 
comunales que son contenidos por grupos de interés dentro de la comunidad que concuerdan con la 
empresa turística y su forma de proceder en cuanto a la distribución de beneficios. 


De esta forma, el proyecto propuesto por “los gúeros” constituye una muestra de evidencia de 
la resistencia que ha existido por parte de estos pobladores, resistencia a la privatización y a aceptar 
que sus propios recursos sean explotados por empresas ajenas a la comunidad. Por ello, a raíz de esta 
situación decidieron generar un proyecto familiar que sigue vigente de forma endógena. Este ejemplo 
enmarca uno de los puntos que defiende el turismo sostenible que se enfoca en una generación 
de bienestar y solidaridad con su entorno social, económico y ambiental para no malversar este 
propósito con fines meramente empresariales. 


Acerca del trabajo realizado en la recopilación de la información en estas comunidades 
rurales, se puede identificar que muchas de ellas pasan por un proceso de cambios radicales manipu- 
lados por empresas que han logrado penetrar en el territorio maya y sacar provecho de los recursos 
en uso. De las cuales, Aledo (2008) confirma la explicación de una transición sin industrialización y 
es flagrante el giro comercial de dichos destinos, todo enfocado hacia el turismo. Así lo confirma el 
informante clave del trabajo de investigación: 
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Pues ahora es el turismo, y en un principio el campo, hablando del campo abarca todo: ganadería, 
apicultura, nosotros éramos un centro ganadero, antes se trabajaba el maíz, el frijol, y ahora ya no. La 
apicultura sí se sigue trabajando (Entrevista 1). 


Hoy es el turismo, previamente lo que se sembraba aquí, cuando se hace la milpa, se hace el maíz, 
calabaza, el frijol, el camote. Muchos siembran camote, jícama, ibes, todo lo que se pone en la tierra 
da. Pero los tiempos ya no son como antes, definitivamente el tiempo ya cambió, si siembras el maíz 
con trabajo da, entonces ya no alcanza para sostenerse [...] El turismo es lo que está dejando ahori- 
ta, mucha gente dejó de hacer, de trabajar en el campo y mucha gente trabaja semanal en el turismo 
(Entrevista 3). 


Figura 2. Preparación de la ceremonia maya en la comunidad Campamento Hidalgo 


Fuente: elaboración propia 


Tan evidente es este proceso que la misma población ha optado por el voto a favor de la 
entrada de empresas a estos territorios a pesar de los desastres culturales, ambientales y sociales que 
conlleva esto. El grupo de oposición de “los gúeros” ha sido expulsado de su propia comunidad, 
ya que son vistos como el grupo anárquico que representa inconformidades y desacuerdos con la 
comunidad de Tres Reyes, y no es de esperarse más ante políticas liberales que favorecen a empresas 
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que se venden como ecoturísticas para entrar en estos sitios mayas. Lo más interesante de estos 
procesos de adaptación a las nuevas empresas, por parte de algunos miembros de la comunidad, es 
que se favorecen a ciertas familias, que por ende controlan jerárquicamente estos destinos, ya que 
en ellos recaen los programas, convenios y acuerdos que se tienen con las empresas privadas y con 
las instituciones públicas. 


Reflexiones 

La interculturalidad y la globalización han podido visualizarse como elementos que han ido de 
la mano para su entendimiento mutuo. No obstante, la escasez de estudios en el ámbito turístico ha 
dejado una percepción inadecuada sobre la paradoja de la sostenibilidad y el turismo, ambos concep- 
tos vistos como una estrategia hacia el crecimiento y desarrollo de muchos destinos turísticos. Esto 
se ha planteado como una actividad principal de muchas entidades y comunidades rurales, en las 
que han dejado actividades primarias como la agricultura, apicultura, pesca, ganadería, entre otras, 
a favor de la actividad turística, que no solamente permite la entrada de empresas monopólicas, sino 
también una competencia imperfecta alimentada por el proceso neoliberal, de corporativos trasna- 
cionales que han desplazado y desvanecido la oportunidad de competencia en el mercado quinta- 
narroense. El cual, al ser una entidad anfitriona de talla internacional no ha manejado de manera 
óptima dichas desigualdades en las comunidades rurales, cuestión que representa una problemática 
en el que “los beneficios económicos aún no llegan a la comunidad como un todo ya que la mayoría 
de las ganancias se quedan en manos de las agencias y operadoras turísticas de la región” (Santana 
et al., 2013). 


Lo anterior da la pauta para puntualizar sobre las siguientes reflexiones. La práctica turística 
en dichos sitios es considerada como una tipificación más del turismo de masas que ha crecido en 
el estado de Quintana Roo de manera acelerada y con una carente planeación en el contexto social, 
cultural y ambiental, dando lugar a que estas zonas rurales incursionen en la actividad turística sin 
la sensibilización y capacitación adecuada con la finalidad de lograr el objetivo de crear un turismo 
sostenible, más humano, respetuoso y consciente de su entorno. 


Si bien, es el estado el que aporta más producto interno bruto a la nación, también ha aportado 
problemas de índole social y ambiental que han sido aprovechados como una oportunidad más de 
inversión y plusvalía, en el que la práctica del indicador económico -un pilar de la sostenibilidad- se 
le ha sacado provecho sin importar la cara social que dejan estos sitios al viajero. Y esto último es 
palpable en la falta de empleos bien remunerados y con prestaciones sociales adecuadas. 


Probablemente el marketing turístico sea un frente positivo que acerque al viajero de manera 
intercultural con otros medios. Sin embargo, se debería ahondar más en su estudio acerca del bienestar 
y calidad de vida por la que pasan dichos sitios analizados, ya que de no cambiar esta dinámica de 
“hacer turismo” se seguiría fomentando la misma fórmula aplicada en otros destinos que se refiere 
a la caracterización de las actividades y costumbres solamente para cumplir con la expectativa del 
turista como sugiere Córdoba (2009), lo cual podría derivar en la pérdida de su esencia, e incluso 
de la identidad por medio del proceso de aculturación para mantener la imagen rural por cuestiones 


o) 
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publicitarias y de concepto de lo que conocemos como rural. Empero, no se debe condenar la actividad 
económica como la responsable de muchos de los males que aquejan a estas prácticas, sino más bien 
se debe procurar el mayor beneficio para la comunidad receptora que abre las puertas de sus casas, 
tradiciones y creencias para compartir con el mundo. 


El análisis llevado a cabo en dichas comunidades y los informantes clave evidenciaron lo que 
sucede en estos espacios geográficos del municipio de Lázaro Cárdenas en Quintana Roo, demos- 
trando que debe existir un compromiso social y educativo que coadyuve a mantener la identidad y la 
diversidad cultural de estas zonas. Es un hecho que dentro de esta diversificación turística también 
se necesitan individuos capaces de analizar los embates de la globalización sobre el aspecto turismo 
y que cuenten con las competencias que les permitan generar conocimiento de estas problemáti- 
cas y entender la importancia del concepto de interculturalidad. Así, “ [una] sociedad multicultural 
necesita una persona renovada y curiosa que orgullosa de sus raíces, abrace la diversidad como una 
oportunidad para crecer, desde la humildad de corazón y apertura mental” (Álvarez, 2001: 18). Y, 
específicamente, a través del turismo sostenible de manera responsable y sin masificarse se puede 
generar un área de oportunidad del desarrollo regional. 


Finalmente, en los programas educativos enfocados en el saber turístico se sugiere proponer 
nuevos estudios etimológicos del turismo y algunas prospectivas y fundamentos que aporten más sobre 
el conocimiento de un sistema complejo que se apoya en diversas áreas del conocimiento, con el objeti- 
vo de encontrar problemas más allá de la atención sobre la demanda del turista y/o consumidor, ya que 
son pocas las instituciones en México que ofertan estudios enfocados al turismo desde la perspectiva 
de la investigación científica, ya que la mayoría de ellas procuran la capacitación del alumno en saberes 
prácticos y académicos de la actividad para que al finalizar su educación técnica o superior se inserten 
al campo laboral en las diversas áreas que aborda el turismo. Sin embargo, no es que esta última visión 
sea negativa, pero se necesita implementar la reflexión en todos los ámbitos académicos a la suma de 
esfuerzos por indagar en los saberes científicos de esta disciplina para promover a los egresados de 
diversas instituciones, que además de ser expertos en la aplicación del conocimiento en la práctica 
se complemente con una visión crítica y reflexiva del turismo, con la finalidad de mejora continua y 
de un beneficio colectivo. Especialmente para replantear y analizar racionalmente qué sucede con los 
destinos anfitriones y qué ocurre con aquellos sectores de la población que están alejados del producto 
turístico de sol y playa, que en su mayoría viven en esferas de desigualdad. 5) 


o) 
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Resumen: 

Este artículo presenta los resultados del Proyecto del Atlas Arqueológico de las Costas de Guerrero 
(temporadas 2009-2011). La atención se centra en el patrimonio cultural a lo largo de la costa sureste 
de Guerrero, México. Las Exploraciones Sistemáticas se convierten en una estrategia eficiente para 
el registro de sitios a escala regional, con base a una evaluación previa y sistematización del archivo 
de Centro INAH-Guerrero. El registro arqueológico abarca sitios precolombinos con arquitectura 
monumental, arte rupestre y basurales, edificios históricos y manuscritos que datan del siglo XIX. 
Por último, también se consideran las cuestiones relacionadas con la promoción del patrimonio 
cultural mientras se llevan a cabo exploraciones sistemáticas. 


Palabras clave: Costa sureste de Guerrero, Exploraciones sistemáticas, Análisis de archivos 
internos, Promoción del patrimonio cultural. 


Abstract 

This paper presents the results of the Coasts of Guerrero Archaeological Atlas Project (2009-2011 
seasons). Attention focuses on the cultural heritage along the southeast coast of Guerrero, Mexico. 
Systematic Explorations become an efficient strategy for site recording at the regional scale, 
based on a previous assessment and systematization of the Centro INAH-Guerrero archive. The 
archaeological record encompasses Pre-Columbian sites with monumental architecture, rock art and 
shell-middens, historical buildings and manuscripts dating the nineteenth century. Finally, issues 
upon cultural heritage promotion while carrying out systematic explorations are considered too. 


Key words: Southeast coast of Guerrero, systematic explorations, internal file scanning, promotion 
of cultural heritage. 
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Ponencia presentada el 24 de abril de 2014 en la 79? Reunión Anual de la Sociedad Americana 
de Arqueología, Austin, Texas, dentro del Simposio “Advances in the Investigation of Pre-Co- 
lumbian Guerrero and Oaxaca, Mexico”. 


En este documento se presenta una perspectiva general sobre la evidencia arqueológica en la costa 
sureste de Guerrero, México. 


La región 

La costa sureste de Guerrero es un territorio ubicado al sureste de México que se extiende desde la 
bahía de Acapulco hasta los límites con Oaxaca. El área de estudio combina fronteras naturales y 
arbitrarias. Los Lomeríos de la Vertiente del Pacífico establecen la frontera norte; el río Papagayo 
define el límite oeste, mientras que la línea costera del Océano Pacífico enmarca la región por el 
sur. La frontera política con el estado de Oaxaca delimita la porción oriental del área de estudio, 
si bien, se trata de un límite arbitrario definido “bajo criterios insensibles a fronteras culturales o 
naturales” (Plog et al., 1978: 385). Sin embargo, se parte del supuesto de que esta frontera contem- 
poránea no necesariamente ha influido en el desarrollo histórico de la región. 


Los antecedentes arqueológicos 

La investigación arqueológica en la costa de Guerrero se ha limitado a trabajos aislados y de corta 
duración, los cuales se remontan a las décadas de 1930 y 1940 (Schmidt y Litvak, 1986). La segunda 
mitad del siglo XX se convirtió en escenario de visitas esporádicas; vale recordar las exploraciones de 
Román Piña Chan (1960). Recientemente, Gerardo Gutiérrez (2007) emprendió un recorrido de super- 
ficie al sureste de Guerrero hacia principios del siglo XXI. A pesar de estos esfuerzos, la costa sureste 
de Guerrero fue considerada como un área inexplorada por muchos años (Schmidt y Litvak, 1986). 


El análisis del archivo interno del Centro INAH-Guerrero 

El primer frente de la investigación consistió en la evaluación exhaustiva de datos obtenidos en 
diferentes circunstancias a través del tiempo. El objetivo principal fue construir una base analítica 
de datos para el Instituto Nacional de Antropología e Historia (INAH) en el estado de Guerrero. La 
sistematización del archivo interno del Centro INAH-Guerrero tomó en consideración varias fuentes 
que se enlistan enseguida: 


1. Carpetas con cédulas de registro de sitios arqueológicos derivadas del 4tlas Arqueoló- 
gico de la República Mexicana (1939). 

2. Reportes de campo de salvamentos arqueológicos sin publicar. 

Notas de inspecciones parciales en lugares con vestigios arqueológicos en superficie. 

4. El inventario de materiales bajo resguardo en la bodega del INAH-Guerrero, ya sea 
recuperados por personal del Instituto o donados por gente local. 

5. Cartas topográficas de INEGI' a escala 1:50,000 del territorio guerrerense. 

6. Trabajos publicados. 


¡93 


1 N. del E.: Instituto Nacional de Estadística y Geografía. 
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El contenido de cada fuente fue ponderado a razón de obtener un trasfondo de la evidencia 
arqueológica a escala regional. Asimismo, la revisión de datos por sitio consideró elementos 
disponibles tales como descripciones generales, coordenadas, planos, registro fotográfico y estado 
de conservación, subrayando todos aquellos casos en los que cualquiera de dichos elementos resul- 
taran inexistentes o inespecíficos. Todas las coordenadas se convirtieron a un datum estándar con 
la finalidad de evitar un posicionamiento erróneo. Después se proyectaron los sitios arqueológicos 
sobre un modelo digital de elevación mediante un Sistema de Información Geográfica, contrastando 
el posicionamiento de las coordenadas con la información escrita en las cédulas de registro. 


La cartografía digital de INEGI se convirtió en el principal soporte al momento de localizar 
posibles sitios arqueológicos reportados con anterioridad, dado que las cartas topográficas prove- 
yeron de información detallada acerca de los rasgos geográficos y los poblados. Las imágenes de 
banda de espectro visible fueron usadas como apoyo secundario en la detección de transformaciones 
recientes que pudiesen afectar los restos arqueológicos, por ejemplo: la agricultura intensiva o 
terrenos en construcción. De este modo, el GIS? resultó una herramienta eficiente para comprender 
la dimensión del problema que enfrentaba la construcción de la base de datos del INAH-Guerrero. 


Kenneth Kvamme (2006: Tabla 1.1) subrayó que “las distribuciones de sitios conocidas en 
archivos y bases de datos gubernamentales tienen un sesgo por la forma aleatoria en que muchos 
de éstos (sic) fueron descubiertos”. Los sitios del archivo interno del INAH-Guerrero no fueron la 
excepción. Básicamente, se descubrieron seis tipos de lagunas o inconsistencias en relación con los 
datos analizados. 


+ Primero, los sitios enlistados en el Atlas Arqueológico de la República Mexicana del año 
1939 no habían sido investigados hasta la fecha. La información disponible resultaba 
obsoleta para los estándares actuales. Por un lado, las descripciones acerca de estos sitios 
se limitaban a simples palabras como “montículos”. Por el otro, carecían de cualquier 
tipo de coordenadas; a lo sumo, indicaciones ambiguas sobre su localización. 


+. Segundo, sitios semejantes contaban con más de un registro con diferentes nombres o 
nomenclaturas como resultado de inspecciones a corto plazo y sin relación entre sí. 


+ Tercero, las cédulas de registro de sitios presentaban datos incorrectos de carácter básico, 
por ejemplo: la posición de las coordenadas no correspondía con la municipalidad real. 
Más aún, había coordenadas que proyectaban los sitios mar adentro; esta imprecisión era 
frecuente en asentamientos antiguos sobre la línea costera. Los errores oscilaban entre 
100 metros hasta 10 kilómetros en cualquier parte del océano. 


+ Cuarto, en varios casos no se tenía información acerca de la existencia de puntos etique- 
tados como “sitios arqueológicos” en cartas topográficas de INEGI. 


+ Quinto, los archivos contenían denuncias o reportes por escrito de posibles sitios arqueo- 
lógicos por parte de locatarios. Sin embargo, la veracidad de dichos reportes nunca fue 
corroborada o descartada ante la falta de seguimiento. 


2  N. del E.: Geographic Information System, por sus siglas en inglés. 
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» Sexto, el archivo interno resguardaba información parcial o incompleta sobre salvamen- 
tos arqueológicos, tanto que la referencia básica en torno a estas locaciones era descono- 
cida oficialmente. 


En resumen, el análisis del archivo interno del INAH-Guerrero comprendió 470 sitios arqueológicos 
distribuidos en toda la costa de Guerrero, construyendo así una base de datos integrada por 304 sitios 
en la costa noroeste o región Costa Grande, 81 sitios en la región de Acapulco y 85 sitios en la costa 
sureste o región Costa Chica. 


El registro de sitios en la costa sureste de Guerrero 

En lo referente a la prospección arqueológica, “las exploraciones de superficie son formas simples 
de estudios de patrón de asentamiento, con poca o nula necesidad de un trasfondo teórico” (Parsons, 
1990: s. p.). Las expediciones de Robert Weitlaner y Robert Barlow (1944) en la costa noroeste de 
Guerrero ocurridas en la década de 1940 son ejemplos de este tipo de exploraciones de superficie. 
Desde la contribución de Gordon Willey (1953) a los estudios de patrón de asentamiento, los 
arqueólogos han desarrollado métodos sistemáticos para registrar evidencia en áreas bien definidas, 
implementado recorridos por cubrimiento total y recorridos por muestreo (Kowalewski, 1990; Plog, 
1976; Redman, 1974; Schiffer et al., 1978). 


El Proyecto Atlas de Guerrero buscó un punto intermedio en el registro de evidencia 
arqueológica a escala regional frente a las limitaciones en tiempo, recursos y equipo. En este sentido, 
se aplicaron estrategias conjuntas de recorridos sistemáticos y no sistemáticos con la definición 
“Exploraciones Sistemáticas”. Esta modalidad de recorridos se apoya en una reflexión hecha por 
Jeffrey Parsons hace diez años. En concreto, Parsons (2004) subraya que “la mejor forma para 
desarrollar una metodología de cubrimiento que destaque la recolección de información sistemática- 
mente, con recursos y tiempo limitados en áreas muy grandes, es combinando métodos de recorrido 
extensivos e intensivos” (s. p.) 


De tal modo, el propósito fue obtener datos, tanto para cuestiones académicas como inherentes 
a la protección del patrimonio cultural en Guerrero. Las primeras temporadas de campo fueron 
planeadas en conformidad con los resultados del análisis del archivo interno del INAH-Guerrero. Se dio 
prioridad a todos aquellos sitios que requerían atención inmediata, especialmente tras haber revelado 
cualquiera de los seis casos mencionados antes. Por un lado, se planearon exploraciones sistemáticas 
en sitios reportados con urgente necesidad de actualizar y verificar su información en campo. A la vez, 
los esfuerzos se concentraron en áreas inexploradas o zonas con referencias mínimas. 


En todo momento se solicitó la participación de los pobladores locales, quienes condujeron 
directamente hasta áreas potenciales con restos arqueológicos. Si bien, la guía directa hasta los 
vestigios es un método no-sistemático, dado que carece de estrategias extensivas o intensivas de 
recolección de datos, se procedió a registrar sitios en campo de acuerdo con una metodología 
sistemática tras confirmar que había evidencia arqueológica en las zonas inspeccionadas. Para los 
propósitos del proyecto, la noción de sitio se basa en el término incidencia propuesto por George 
Cowgill (1990) “porque es difícil generalizar sobre esta materia” (p. 259). 
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El formato propuesto por Paul Schmidt y Jaime Litvak (2001) se convirtió en la piedra 
angular del proyecto para registrar sitios para cuestiones académicas. Por ende, la recolección de 
datos incluyó bloques de datos por sitio tales como: nombre local, nomenclatura, tipología, muni- 
cipalidad, localidad más cercana, descripción de acceso, clave de carta INEGI, coordenadas, rango 
de error del GPS, datum, zona UTM*, posición específica de las coordenadas al interior del sitio, 
área estimada, altitud, tipo de propiedad, uso de suelo, antecedentes arqueológicos, descripción de 
la evidencia arqueológica, medidas generales, topografía, vegetación y fuentes de agua. 


La siguiente sección se enfocó en labores de manejo de recursos culturales. En la medida 
en la que se identificaban disturbios culturales o naturales, se hicieron recomendaciones sobre 
cuestiones técnicas o legales como primer paso; por ejemplo, la delimitación de un área protegida 
para su ulterior aprobación entre los habitantes. Todos los bloques nuevos de datos englobaron 
registros fotográficos detallados, planos del sitio y croquis de acceso en un formato digital, así como 
el posicionamiento global en un mapa. 


Las exploraciones sistemáticas se complementaron con recolecciones intensivas de materiales 
en superficie, en orden de establecer cronologías preliminares por sitio. El análisis de materiales 
reveló figurillas de arcilla del tipo D2 del Formativo Medio (Niederberger, 1976; Vaillant, 2009), al 
igual que figurillas con rasgos olmecoides (Griffin, 1981; Lowe, 1989: Figura 4.4); cerámica estilo 
teotihuacanoide de las fases Tzacualli y Xolalpan (Cabrera, 1990; Ekholm, 1948; Rattray, 2001; 
Sejourné, 1966) y figurillas del Clásico relativas a la fase MII-A de Monte Albán (Caso, 2003); figu- 
rillas estilo Mazapan del Epiclásico similares a un ejemplar recuperado en Zacatula (Barlow, 1995: 
Figura4); cerámica azteca Rojo Texcoco del Posclásico (Parsons, 1971) y cerámica Mixteca-Puebla 
Polícromo laca (Castillo, 2007; Noguera, 1965). 


La amalgama de sitios prehispánicos a lo largo de la costa sureste de Guerrero englobó sitios 
con rasgos arquitectónicos, sitios con arte rupestre, sitios de concheros, abrigos rocosos y concen- 
traciones de artefactos. Se registró evidencia prehispánica debajo de poblaciones modernas, sitios 
fuertemente dañados por las prácticas agrícolas, construcciones modernas, saqueo o vandalismo, 
pero también sitios en áreas distantes e inaccesibles que permanecen aún en buenas condiciones. 


Asimismo, el registro de edificios históricos se concentró en rasgos arquitectónicos que 
pudiesen resultar característicos de periodos específicos, daños visibles, modificaciones al diseño 
original, falta de mantenimiento, abandono y expansión urbana con potencial de afectar su conserva- 
ción. Finalmente, se tuvo acceso al registro, página por página, de algunos manuscritos resguardados 
en el archivo parroquial del poblado de Cuautepec. La mayoría de los ejemplares más antiguos datan 
del siglo XIX, mismos que contienen valiosa información sobre demografía histórica, especialmente 
actas de bautizos, defunciones, matrimonios y crónicas de comunidades aledañas. No obstante, los 
manuscritos se mantienen en mal estado de conservación por causa de la humedad y las termitas, lo 
cual implica la urgente necesidad de restaurarse y conservarse. 


3 — N. del E.: por sus siglas en inglés, Universal Transverse Mercator. 


9 


Antrópica. Revista de Ciencias Sociales y Humanidades. Año 3, vol. 3, núm. 6, julio-diciembre 2017. 
Universidad Autónoma de Yucatán, Mérida, Yucatán, México. ISSN: 2448-5241, 


El inicio de un largo viaje: Arqueología y promoción del patrimonio cultural en la costa sureste de Guerrero, México 


- 138 - 


La promoción del patrimonio cultural 

El Proyecto Atlas de Guerrero afrontó importantes retos inherentes a la promoción y conservación 
de la herencia cultural de México, toda vez que las historias locales han transfigurado la imagen 
de las piezas arqueológicas y los asentamientos antiguos. Fue esencial dejar en claro los objetivos 
generales para obtener resultados positivos. Por ende, la mejor forma de asumir este reto fue 
apoyarse en una cadena de actividades intrínsecas propuesta por Freeman Tilden (1957) y Sam Ham 
(1992), la cual consiste en interpretación, entendimiento y apreciación. Las pláticas en escuelas, 
parroquias, oficinas públicas y hogares significaron interpretaciones amenas para las autoridades 
locales y los habitantes. Los profesores y los párrocos fungieron como intermediarios importantes 
para ello. Los folletos, las reproducciones de manuscritos antiguos y los libros didácticos se usaron 
como soporte secundario en la ilustración de labores como arqueólogos, la relevancia de los vestigios 
en sí mismos y la importancia de preservar sitios para futuras generaciones. 


A manera de comentarios finales, el Proyecto Atlas de Guerrero ha logrado registros formales 
en 73 sitios prehispánicos, incluyendo 45 sitios con arquitectura monumental, 21 sitios con arte 
rupestre, 10 edificios históricos, seis concentraciones de materiales y un conchero. Las exploraciones 
sistemáticas han sido una estrategia eficiente para recuperar datos a escala regional en Guerrero 
en cuestiones académicas y de conservación. Habrá de continuar mayores recorridos sistemáticos 
en áreas inexploradas y sitios pendientes, ya que la promoción de la herencia cultural en Guerrero 
va de la mano con esto. Este documento aún está lejos de brindar una visión amplia y concluyente 
sobre los procesos regionales, aunque espero haber establecido ciertas bases para futuros estudios 
de patrón de asentamiento en la costa de Guerrero. 
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El presente artículo está basado en una ponencia homónima que formó parte del XIX Coloquio de 
Experiencia y Trabajo de Campo, organizado por la licenciatura en Etnología de la Escuela Nacional 
de Antropología e Historia, en abril de 2015. 


Resumen 

El texto que a continuación se presenta busca mostrar las implicaciones del trabajo de campo en 
un contexto transnacional para los estudiantes de antropología neófitos en la aplicación del método 
etnográfico. Haciendo uso del concepto de viaje, la autora relata desde su propia experiencia las 
dificultades que surgen de aquello que los antropólogos definen como observación participante. 


Palabras clave: transnacionalismo, trabajo de campo, viaje, observación participante. 


Abstract 

The following text aims to show the implications of the work field in a transnational context for 
the Anthropology students neophytes in the application of the ethnographic method. By using the 
concept “journey”, the author tells from her own experience, the difficulties that arise from what 
anthropologists define as “Work field”. 


Key words: Work field, journey, transnationalism, participant observation. 


Trabajo de campo en un contexto transnacional: entre Seúl y la Ciudad de México 


JN 


Introducción 

Después de seleccionar un tema de tesis y construir un anteproyecto de investigación queda, para el 
estudiante de antropología, el trabajo de campo, salir, hacer el viaje, trasladarse. Todo esto implica un 
desplazamiento para el cual, la primera vez que nos enfrentamos a él cómo neófitos en la búsqueda 
de un temprano acercamiento al método etnográfico, estamos escasamente preparados, apenas por 
las anécdotas que los profesores de vez en cuando se toman la libertad de externar en sus horas de 
cátedra y las breves prácticas en terreno que dibujan en el imaginario ideas difusas sobre lo que 
implica dicha experiencia. 


Con base en esto, por medio del relato de mi primera experiencia en campo siendo pasante de 
la licenciatura en Etnología en la Escuela Nacional de Antropología e Historia, el siguiente texto tiene 
por objetivo identificar las dificultades que surgen a partir de los primeros acercamientos al campo y 
el uso de la herramienta observación participante como parte del método etnográfico cuando el inves- 
tigador o investigadora aún se encuentra en proceso de formación. Se introduce la noción de viaje, 
que nos introduce en el mundo del otro, más allá del desplazamiento geográfico, en tanto las formas 
de significación a las que se encuentra expuesto el aspirante a etnógrafo son variables y contrastantes. 


Este relato se desprende de algunas notas del diario de campo del primer acercamiento para 
un proyecto de investigación, que en su momento estaba relacionado con el tema de la migración y 
la diáspora coreana! en México, el cual se llevó a cabo entre dos espacios políticos, geográficos y 
culturales diferenciados: la Ciudad de México y Seúl (Corea del Sur) en julio-agosto y noviembre 
del 2014, respectivamente. Algo que es importante destacar, como se verá más adelante, es que la 
carga cultural de la que fui, en su momento, poseedora y probablemente en gran parte aún lo soy, 
tiene suma ingerencia en la concepción del “coreano” que fue creado e imaginado a medida que se 
llevó a cabo el acercamiento a su universo simbólico. 


Lo que se presenta en este espacio es un ejercicio de reflexión basado en la sugerencia 
del antropólogo Marc Augé (2004), en su texto ¿Por qué vivimos? Él destaca que la observación, 
al ser la herramienta principal del método etnográfico, debe ser también puesta a prueba mediante 
la inversión de la observación, es decir, observarse el investigador a sí mismo como parte de la 
interacción con la cominunidad, lo cual tendrá implicaciones temáticas y metodológicas que 
servirán para “comprender que algunas de nuestras preguntas carecen de objeto, algunas de nuestras 
curiosidades son inútiles y algunas de nuestras inquietudes son infundadas” (p.114). Lo anterior, 
hipotéticamente conduciría a un replanteamiento de hipótesis y objetivos del trabajo que se busque 
realizar. A continuación, un breve esbozo de la experiencia vivida con el objetivo de acercarme a 
los coreanos en términos de rapport y conseguir el espacio para la observación participante. Es 
importante aclarar que las notas versadas en este texto no reflejan en su totalidad a la cultura ni a las 


1 El concepto diáspora coreana fue acuñado por la antropóloga argentina Carolina Mera en 2005. Algunas caracte- 
rísticas que llevan a pensar a las comunidades coreanas en el mundo como diáspora es una fuerte pertenencia étnica e 
identitaria referenciada a Corea (República de Corea), así como la agrupación de los migrantes en barrios territorialmen- 
te localizados, la enseñanza de la lengua coreana a las siguientes generaciones, resproducción de habitos de consumo e 
interacción entre los miembros. Algunos de los que destacan son las iglesias y las organizaciones civiles que se vuelven 
espacios de interacción donde se reproducen ciertas formas de la cultura coreana material e inmaterial, como la gastro- 
nomía o la organización jerárquica basada en principios confucianos, fiestas nacionales, entre otros. 


o) 
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formas de organización de los coreanos, pues, la cultura y la identidad de un pueblo siempre resultan 
ser más complejosde lo que alcanza la vista de un solo observador. 


El viaje y el transnacionalismo 

La presente ponencia se encuentra dentro del marco de la teoría transnacional de la migración. Los 
migrantes transnacionales —o transmigrantes- según lo sugieren los teóricos del transnacionalismo, 
son personas que, a pesar de haber dejado su terruño, continúan manteniendo una amplia red que los 
conecta con su lugar de origen y su lugar o lugares de llegada, manteniéndolos en un constante ir y 
venir entre sociedades, culturas, historias e identidades, como lo explica Nina Glik Siller (1992) en 
el texto Transnationalism: A New Analytic Framework for Understanding Migration. 


Como parte del método, se destaca la preponderancia de la recopilación de información 
de corte cualitativo en campo sobre la vida cotidiana que se desarrolla en aquellos espacios en los 
que interactúan los migrantes, tanto en el lugar de partida como en el de llegada. Esta fue una de 
las razones que impulsaron mi interés por visitar Corea como un primer acercamiento a todo lo que 
encierra el mundo coreano. Y es que: 


[...] en general, el trabajo de campo entraña el hecho de dejar físicamente el “hogar” (cualquiera que 
sea la definición que demos a este término) para viajar, entrando y saliendo de un escenario bien dife- 
rente [...] Se requiere de una interacción intensa y “profunda” con aquellos de quienes pretendemos 
dar cuenta (Clifford, 2004: 79). 


Claude Lévi-Strauss (1988), en su obra Tristes Trópicos describe una forma de desplazamiento 
particular de aquel que busca el conocimiento y entendimiento de un grupo específico de estudio: 


Generalmente se conciben los viajes como un desplazamiento en el espacio. No basta. Un viaje se 
inscribe simultáneamente en el espacio, en el tiempo y en la jerarquía social [...] Al mismo tiempo 
que nos transporta a millares de kilómetros, el viaje hace subir o descender algunos grados en la es- 
cala de los status. Desplaza, pero también desnaturaliza con respecto al medio normal -para mejor o 
para peor- y el color y el sabor de los lugares no pueden ser disociados del rango siempre imprevisto 
donde nos instala para gustarlos (p. 87-88). 


Esta postura no solamente se refiere al desplazamiento geográfico del investigador -ya sea extenso 
o breve- sino al tránsito simbólico y social por el que se atraviesa y el lugar al que conduce y posi- 
ciona frente a la comunidad de estudio. En cierta medida, en las etnografías que fueron consultadas 
previamente al viaje, ya fueran clásicas o posmodernas, elaboradas desde occidente o etnografías 
de antropólogos mexicanos sobre alguna comunidad rural o urbana de nuestro país, salía a relucir la 
posición del antropólogo respecto al grupo de estudio. Inexperto o veterano, su formación universi- 
taria? y/o su procedencia institucional no podía ser negada, ya que es común que se parta desde una 
institución hacia la comunidad y que esta sirva de escudo para los inconvenientes en terreno. Sin 
embargo, la situación en campo no es tan fácil como asumir “la autoridad del investigador” frente a 
los “investigados”. E ahí la paradoja: ¿Quién es el otro? ¿Quién es el observado? 


2 Claro, hay muchas anécdotas que se cuentan en los pasillos de esta escuela respecto a la puesta en duda de las capa- 
cidades para escribir sobre cierto tema por parte de la comunidad a estudiar, pues, es cierto que la mayoría de las veces 
los más expertos en el conocimiento de un grupo son sus integrantes mismos y el etnógrafo depende de ellos para llevar 


a cabo su tarea. 
e) 
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Mientras me encontraba en México, yo era una universitaria “dentro” de lo que podría 
identificarse como mi “núcleo cultural” -algo de antemano complejo-. En este contexto, al convi- 
vir con coreanos dentro de mi país sería fácil suponer que eran ellos quienes debían adaptarse. A 
diferencia de esto, cuando llegué a Corea, yo no provenía de ninguna institución, ni de ninguna 
universidad, no contaba con ningún tipo de autoridad. Yo simplemente era una mujer de veintidós 
años que había arrivado desde México, que estaba “fuera” de su terruño, en un páis extranjero; ellos 
eran los que estaban “dentro” y, en consecuencia, yo era la que debía adaptarme. Sin embargo, como 
se verá más adelente, las fronteras cobrarían otro significado, y serían estas mismas las que operarían 
al momento de la interacción. 


James Clifford (2004) sugiere que: 


[...] una vez que la oposición estructurante entre antropólogo <<nativo>> y <<de afuera>> se despla- 
za, las relaciones entre el interior y el exterior cultural, entre el hogar y el extranjero, lo igual y lo di- 
ferente, que han organizado las prácticas espaciales del trabajo de campo, deben repensarse (p. 101). 


Todas estas condiciones influyen de manera indirecta o muy directa a la hora de obtener datos en el 
campo. No solamente en términos acerca de quién es el extranjero y quién no lo es, quién se encuen- 
tra dentro y quién fuera. Esto también está relacionado con la edad y con el género del investigador. 


A razón de lo anterior, considero pertinente de una vez advertir que mi acercamiento fue 
mayormente a coreanas que a coreanos, dicha particularidad se podrá ir descubriendo a lo largo del 
relato, en el cual se dejará entrever que, tanto en México como en Corea, me encontré “dentro” y 
“fuera” —al igual que le sucede a los coreanos con los que he trabajado- y que esta condición tiene 
poca relación con el espacio o con la geográfía. 


De la Ciudad de México a Seúl 

Mi viaje comenzó en el año 2014, durante la inauguración de una exposición fotográfica en la 
estación Ermita de la línea 12 del Sistema de Transporte Colectivo (Metro) en la Ciudad de México. 
Su nombre era “La belleza de Corea y sus palacios”, había sido organizada por el Centro Cultural 
Coreano y la Embajada de La República de Corea en México”. Ahí, un joven coreano se acercó a mí 
para brindarme una información. Un evento internacional se llevaría a cabo en la Ciudad de México y 
su fraternidad estaba buscando voluntarios para la organización del mismo. Yo, por supuesto, estaba 
en busca del famoso “dato etnográfico”, así que mostré interés en lo que él me decía. 


Posteriormente, decidí buscar información en internet sobre dicha institución y agregarlos 
a mi cuenta en la red social Facebook. Esta resultó ser una fraternidad internacional de origen coreano 
con el objetivo de formar a los jóvenes gracias al intercambio cultural y la enseñanza de valores 
fundamentados en el cristianismo. 


Mes y medio después descubrí algunas fotografías en su página de internet que ilustraban 
sus actividades, y entonces fui consciente de la oportunidad para mi investigación que estaba 


3  Esnecesario puntualizar que el nombre oficial de Corea del Sur es República de Corea, mientras que el nombre 
oficial de Corea del Norte es República Democrática de Corea. 
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desperdiciando. Escribí un correo electrónico preguntando si aún podría integrarme como voluntaria 
a su equipo de trabajo y ellos enseguida respondieron que no existía ningún inconveniente y que me 
presentara cuanto antes a sus instalaciones. 


De inmediato acudí al lugar. En el primer piso de un edificio con cristales estaba la sede, que 
también resultó ser un espacio que funcionaba como iglesia. Entré y por casualidad ese día trabajaba 
el equipo VIP, al cual se le había asignado la tarea de la preparación de la recepción de los invitados 
especiales del evento: delegados, diputados, senadores y embajadores. Al ver mi rostro lleno de incer- 
tidumbre una mujer joven, de origen coreano, se acercó y comenzó a hablar conmigo acerca de quién 
era y como había llegado ahí. De momento decidí no hablar de mi proyecto de investigación, del cual 
estaba cada vez más perdida y sin saber hacia dónde avanzar. Así que solo me ofrecí como voluntaria. 


Durante mi periodo de voluntariado, además de convivir con ellos, debía realizar actividades 
que ayudaran a la organización del evento. Desde entregar cartas a las embajadas, hasta cuidar y 
guiar a jóvenes coreanas por la Ciudad de México, e incluso limpiar ventanas y trapear pisos. Esta 
oportunidad fue bastante útil para mi investigación, ya que por medio de charlas informales que 
tenían lugar en la iglesia, en la calle, en el metro, caminando en un parque, en un restaurante, en 
un puesto de sopes y quesadillas, etcétera, fue que logré acercarme a la realidad de los migrantes 
coreanos, sobre todo a las mujeres. Algo que era constante, era hablar sobre el significado del 
pecado, algunas oraciones y lecturas bíblicas. No obstante, no le di mayor importancia a este aspecto, 
solo pensé que se trataba de algo más con qué lidiar para llegar a las historias de los coreanos que 
eran partícipes de la comunidad. Sin embargo, no era la única mexicana, de hecho, en su mayoría se 
trataba de jóvenes mexicanos los que apoyaban en las diferentes actividades (debo decir que muchos 
de ellos solo buscaban estar junto a personas del país de origen de sus ídolos del kpop?). 


Derivado del acercamiento a campo, advertí que los coreanos dan un valor muy importante 
al trabajo, pero siempre dentro de un grupo social estratificado, dentro del cual cada uno cumple una 
función específica que está relacionada con la posición que se ocupe dentro de la jerarquía, y que 
debe tratarse con explícito respeto a las personas que se encuentran en una posición más alta que la 
propia -Cuando lleguen los VIP, recuerden que ustedes solo son como la sombra de ellos, no pueden 
llamar su atención, nos indicaba una mujer coreana a los mexicanos que estábamos encargados de 
la recepción para el evento internacional que recibiría la fraternidad. Se trataba del concierto de un 
reconocido coro que formaba parte de la organización. 


A medida que uno se involucra en su rol de trabajo, poco a poco los coreanos lo recompen- 
san e involucran más en sus actividades, esto podría interpretarse como una expresión de confianza, 
pero que implica un mayor grado de responsabilidad. Aunque, el establecer relaciones basadas en 
una estricta jerarquía podría resultar desconcertante para quienes no apelamos a este principio para 
acercarnos a cualquier otro, es importante tomar en consideración que: 


4 Pop coreano. El kpop forma parte del movimiento hallyu (ola coreana) que busca dar a conocer Corea del Sur y 
algunos elementos distintivos de su cultura (en gran parte productos del entretenimiento mediático como telenovelas, 
música, cine, etcétera. Recientemente se incluye a la comida, la lengua, deportes e incluso moda y maquillaje). 


o) 
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Durante aproximadamente dos mil años, los coreanos fueron cuidadosamente condicionados para 
conducirse entre ellos de acuerdo a un estatus social minuciosamente definido basado en el género, 
la edad, la clase, la educación y la posición oficial. Esto hizo a los coreanos extraordinariamente 
sensibles al [...] rango, y a todos sus símbolos [...] Por su puesto, ésta (sic) no es una característica 
única de los coreanos [...] tanto en Corea, China, Japón, y otras sociedades asiáticas con influencia 
confuciana, el uso formal de los títulos permea la sociedad y es esencial mantener estas formas en las 
relaciones con las personas, ya sea que se trate de una relación amistosa [familiar] o de un encuentro 
casual (LaFayette, 2012: 38). 


En un parque ubicado cerca del metro Popotla, en la Ciudad de México, me recuerdo en medio de 
una de sus conversaciones después de una rutina de limpieza que formaba parte de los preparativos 
para el campamento mundial. Eran siete coreanos, entre hombres y mujeres. Ellos estaban riendo 
y hablando coreano en voz muy alta. Parecía que estaban bromeando. Todos eran jóvenes, más o 
menos de la misma edad. De un momento a otro una joven de ellos volteó hacia mí: -Sí entiendes, 
¿No?, me preguntó. -Un poco, respondí, creo que están hablando de comida. Ella rio y asintió. 
Después de eso, un joven me preguntó mi edad. No supe responder, pues, en Corea el año de 
nacimiento es el primer año de edad. Entonces cambió de pregunta: -¿En qué año naciste?, me 
preguntó. -En el noventa y dos, respondí -¡Ah! Yo, en el noventa y uno, llámame oppa'. Esto está 
directamente relacionado con una relación jerárquica en la cual yo debía mostrarle respeto a él por 
ser mayor, además de hombre. 


Con este ejemplo, quiero resaltar la importancia que tiene el trabajo, sobre todo el trabajo en 
equipo, el “trabajo duro”, como ellos dicen, para la integración a la comunidad y el respectivo posi- 
cionamiento en la jerarquía, sobre todo cuando se trata de un papel subordinado desde el cual debes 
mostrar respeto a los mayores. De ahí que cuando les comenté mis intenciones de visitar Corea del 
Sur ellos accedieran a ayudarme y conseguirme alojamiento en una de sus iglesias, especificamente 
en la región de Anyang, a treinta minutos del centro de Seúl. 


* * * 


Eran aproximadamente las dos de la tarde del 17 de noviembre del año 2014. Mientras miraba por 
la ventana del avión, podía observar el azul turquesa del agua que baña la costa de la península co- 
reana. Los rayos del sol eran tan brillantes que mi vista alcanzaba la sombra del avión reflejada en el 
mar mientras lentamente descendía para aterrizar en el aeropuerto de Incheon, el cual se encuentra 
en una isla cercana a la península. Llamaba mi atención el color del techo de los edificios que podía 
percibirse desde arriba, era un azul brillante que predominaba en manzanas geométricamente bien 
definidas. 


Tenía en mi móvil la dirección de la iglesia escrita en hangul,” la señorita Im, quien se había 
hecho cargo de mi alojamiento, me la había enviado de esa manera por un mensaje de texto. Así que 
pedí a la joven pareja que se encontraba sentada al lado de mí en el avión que por favor escribieran 
la dirección en inglés. La reacción de la joven mujer fue mirar a su compañero con incertidumbre y 


5 Traducción propia, del inglés al español. 
6 Lt. Palabra utilizada por las mujeres para nombrar al hermano mayor. 


o) 


7 Sistema de escritura coreana. 
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seguido de eso esconder su rostro sobre su hombro. El joven con una sonrisa accedió a escribir en 
mi pequeña libreta la dirección y además me indicó cual era la estación del metro más cercana a mi 
destino. Resulta que me dirigía hacia Anyang, una pequeña ciudad ubicada al sur de Seúl, la capital. 
Aunque, como sucede en la Ciudad de México, los límites y las fronteras se encuentran desdibujados 
debido al crecimiento urbano. 


Al descender del avión las cosas no fueron fáciles. Había que buscar la manera de encontrar 
la dirección y llegar por mi cuenta. Pero, en este mundo globalizado ¿Cuáles son los obstáculos? 
¿Qué no son los aeropuertos lugares neutrales aptos para la supervivencia de cualquier persona, 
incluso hasta para el extranjero más despistado? Las particularidades de cada lugar subyacen inevi- 
tablemente. Ahí ya podía advertirse la primera dificultad, -debí haber puesto más esfuero en el apren- 
dizaje del coreano, pensaba constantemente. Con todo y esto, tenía tres tareas que cumplir antes de 
llegar a mi destino final: conseguir dinero de un cajero automático, recoger el dispositivo móvil con 
internet que había alquilado previamente y comprar mi boleto de autobús a la ciudad de Anyang. 


-No, la globalización no me está siendo muy útil. Todos los cajeros del aeropuerto rechazan 
mi tarjeta. No puedo leer hangul, no puedo hablar coreano, apenas puedo pronunciar “Hola” (Qt 
35M] 2/annyeonghaseyo), “Gracias” (YA EL EN gamsahabnida) y “Mi nombre es Dinorah, soy 
mexicana” (LH0O|2Dinorah YU EL HAN EY LI] Ehmae ileum-eun Dinorah-ibnida, megsikosalam 
ibnida). El inglés es simplemente inútil, tengo alrededor de doscientos pesos mexicanos en la cartera 
y no sé cómo sobreviviré con tan poco,todo eso pasaba por mi mente mientras la desesperación se 
apoderaba de mí, aunado a que la ayuda de aquellos a quienes pedía información no era suficiente. 


Después de dos horas y media de frustración y malos entendidos, conseguí el internet y el 
boleto para Anyang. Aunque cuando estuve a punto de abordar el autobús no supe exactamente de 
qué andén saldría y lo perdí, no importaba, ya había perdido dos horas y media de mi tiempo, podría 
esperar media hora más por el próximo. 


El viaje en autobús resultó interesante. Viajaba sobre el largo puente que conecta la isla de 
Incheon con la península. Desde la ventana se podía apreciar el atardecer, sobre el Mar Amarillo 
estaba el gran astro, ese momento del día en el que el agua y el sol se encuentran, este reflejando sus 
dorados rayos sobre el primero, anunciando la próxima llegada del cielo estrellado. Sin embargo, 
más adelante, entrando en la península, fui sorprendida por enormes tiraderos de basura y grandes 
almacenes, los cuales no sabía exactamente qué escondían detrás de sus paredes, tráileres y viejos 
camiones, mientras varios obreros se movían de un lado a otro. Al entrar en la ciudad de Seúl pude 
apreciar aquella metropolí de enormes rascacielos y puentes elevados, teñida con un color grisáceo, 
pintada con el futurismo tecnológico propio de las grandes ciudades del este asiático. 


Cuando finalmente llegué a la ciudad de Anyang, cerca de la estación del metro Bomgye, 
ya había oscurecido y la noche se había vuelto un poco más fría mientras esperaba en la estación al 
encuentro con mi anfitriona. Sentada en los márgenes de un modesto parque, observaba frente a mí 
los edificios llenos de luces multicolores, el invierno estaba cerca y parecía que la gente comenzaba 
a tomar sus precauciones. 


o) 
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Cuál fue mi sorpresa al descubrir que quienes habían ido a recogerme eran dos colombianas 
que vivían ya desde hacía casi ocho meses en Corea, en aquella iglesia en la que yo sería alojada. 
Al encontrarme, dijeron: -¡Ah! Tú eres la mexicana, seguido de eso un fuerte abrazo diciendo -hace 
tanto tiempo que no abrazamos a nadie, los coreanos no se abrazan. Ellas estaban radicando tempo- 
ralmente en dicho país debido a que ejercían su voluntariado en la fraternidad de jóvenes, que a su 
vez formaba parte de una misión cristiana bautista. 


La iglesia estaba ubicada en un barrio de clase media. En él las calles me eran bastante 
parecidas a las de la Ciudad de México, había pequeñas tiendas de comestibles, gente en las calles 
trabajando y puestos de comida. Recuerdo muy bien el puesto de verduras de una mujer mayor 
que siempre tendía en el piso, en la esquina de un parque, mientras ella permanecía sentada en una 
pequeña silla esperando algún cliente. Si caminaba algunos pasos más, encontraba un gran centro 
comercial con marcas nacionales e internacionales y productos lujosos y de altos precios. Frente 
a este, un paradero de autobuses, los cuales salían hacia distintos destinos, por supuesto ahí se 
aglomeraba la gente, pero nunca percibí algún conflicto, todos siempre esperaban su turno en orden. 
Mentiría si dijera que las calles eran impecablemente limpias, pues, no lo eran, pero tampoco alguna 
vez encontré basura apilada en alguna esquina. 


Percibía a los coreanos como personas que siempre procuraban hacer su trabajo eficiente- 
mente, les gustaba que las labores se desempeñaran con rapidez y satisfactoriamente, esto explica 
la confusión que mostraban cada vez que yo me perdía en sus explicaciones sin poder entender su 
idioma porque yo no podía actuar con eficacia. 


Era común ver a los jóvenes un poco más relajados, siempre vestidos con la ropa en tenden- 
cia, muy pendientes de sus teléfonos inteligentes. El metro era bastante callado y no existía ningún 
vendedor ambulante en algún vagón. Al igual que en el metro de la Ciudad de México, la gente 
evitaba el contacto visual, algunos leían, otros dormían, mientras las personas que permanecían de 
pie aguardaban a la espera de que se desocupara un asiento. 


Al llegar a la iglesia noté un gran silencio que envolvía todo el lugar. Más allá de la idea que 
tengamos los mexicanos acerca de dichos recintos arquitectónicos, lo que vi era totalmente distinto. 
Se trataba de un edificio de varios pisos, parecía más un centro comunitario. Tenía una gran puerta 
de cristal, frente a esta, en el fondo estaba ubicado un elevador, a la izquierda unas grandes escaleras 
en forma de caracol que conducían a la casa pastoral y al auditorio destinado para predicaciones y 
cultos, y a la derecha la entrada al comedor. Cerca de la puerta de cristal había una oficina y un salón 
de clases. Después supe que ahí era donde las jóvenes colombianas tomaban todos los días por la 
mañana, después del desayuno, su clase de idioma coreano. 


Entramos en el comedor, un lugar que permanecía en completa oscuridad. Se componía de 
tres mesas rectangulares y largas, cada una con una capacidad más o menos para cincuenta personas. 
Al fondo, una luz encendida que alumbraba una cocina con utensilios industriales y grandes cace- 
rolas, la cual conectaba con el comedor al través de una barra que servía para poner las diferentes 
comidas del día y en la que cada uno tomaba un plato para servirse de los diferentes guisos que 
diligentemente preparaban las mujeres. 
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La comida del pastor principal siempre se servía en recipientes especiales, separada de la del 
resto. Dentro de la cocina había un pequeño comedor circular, donde habitualmente comían las mu- 
jeres, jóvenes y adultas encargadas de las tareas relacionadas con los alimentos. Todas las mañanas, 
a las siete en punto, se servía el desayuno, el cual estaba compuesto por varios platillos de verduras 
curtidas, en el que nunca faltaba el kimch* y el arroz blanco. A las doce del día era el momento del 
almuerzo, que diariamente consistía en una ración de sopa de fideos caliente. Alrededor de las cinco 
de la tarde se servía la cena, en la que los platillos eran similares a los del desayuno. 


Las encargadas de cocinar eran las mujeres mayores, y al final, cuando todos habían conclui- 
do con sus alimentos, las encargadas de limpiar la cocina y lavar la loza y la batería eran las jóvenes. 
Las de mayor edad dentro del grupo de las jóvenes se tomaban la libertad de no llevar a cabo dicha 
tarea ya que eran eonni? o sumbae'” y preferían ir a prepararse para salir a tiempo a la universidad. 
Llamaba mi atención que durante el tiempo de mi estancia, las únicas que llevaban a cabo la rutina 
de limpieza eran las jóvenes colombianas y la menor de las jóvenes coreanas, quien contaba con 
catorce años de edad. 


Yo me encontraba en calidad de visitante, aun así convivía con las jóvenes como miembro de 
la iglesia. Dormía en una habitación del segundo piso con ocho compañeras, entre ellas las jóvenes 
colombianas. La entrada al dormitorio se encontraba a un costado del comedor. Primero se entraba 
en un pequeño cuarto en el que había bastantes zapatos, era el área en el que uno se despojaba del 
calzado, ya que a partir de ahí comenzaba la casa. Al subir por unas escaleras de madera, al fondo de 
un largo pasillo había una puerta que daba al dormitorio. El piso estaba cubierto por una imitación 
de madera y se sentía tibio debido al sistema coreano de calefacción del suelo llamado ondo].. 


A la hora de dormir, generalmente después de las lecturas bíblicas, alrededor de las diez 
de la noche, cada una tomábamos sábanas y cobijas y las tendíamos en el piso; las menores las 
compartíamos, no importaba mucho cuales utilizáramos, pero nunca nos estaba permitido tomar las 
de la eonni mayor. 


La eonni mayor -su edad rondaba entre los treinta- mantenía constantemente una relación 
distanciada del resto, su mirada se mostraba evasiva, permanecía en silencio y rara vez se le veía 
sonreir o convivir con el resto de las jóvenes. De la misma manera, las mujeres mayores siempre 
recurrían a la autoridad de la que estaban investidas para asignar las tareas y proporcionar permi- 
sos. La joven más pequeña, quien era parte del mismo grupo e hija del pastor principal, siempre 
me mostró respeto, se dirigía hacia mí en voz baja y un poco temerosa, de vez en cuando ella me 
llamaba eonni y escondía la mirada entre el suelo y su regazo. Para mi fortuna, la única joven 
coreana que era de mi edad hablaba español debido a que había vivido durante un año en Bolivia. 


8 El kimchi es un platillo de acompañamiento que forma parte de la dieta básica de los coreanos junto con el bap, arroz 
blanco. Consiste en una serie de verduras, comúnmente col china, acompañadas de una salsa de chiles rojos, ajo y sal. 
Esta preparación es puesta en almacenamiento para su fermetanción y posterior consumo. 


9  Q1L].- Palabra utilizada por las mujeres para nombrar a la hermana mayor. 


10 <bf.- Palabra utilizada tanto por hombres y mujeres para nombrar a alguien que tiene una mayor habilidad para 
realizar alguna tarea, algún grado académico o laboral más alto. 
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Ella era la encargada de traducir para nosotras (colombianas y mexicanas) lo que no entendiéramos 
en los círculos de lectura de La Biblia o los cultos. 


Para escuchar la palabra había que reunirse en grupos, las jóvenes debían reunirse durante 
la noche, momento en el que todas regresaban de sus ocupaciones. En una habitación con alguna 
mesa rodeada de sillas en la que la esposa de uno de los pastores predicaba mientras todas esuchaban 
atentas, tomaban notas y ocasionalmente daban lectura a su respectivo libro sagrado: una verisón en 
coreano de la edición bíblica Reina Valera. 


El día de mi partida me invadía la sensación de no haber aprendido absolutamente nada de la 
cultura coreana, que hasta cierto punto me había resultado algo abrumadora. Tenía el presentimiento 
de que mi trato con los coreanos no había mostrado ningún progreso. Los mayores nunca se dirigían 
hacia mi persona, no mostraban interés y no me miraban directamente. Fue solamente durante las 
últimas horas de mi estancia en la iglesia, cuando por petición de una de las jóvenes colombianas, 
uno de los pastores accedió a llevarme en su camioneta a la estación del autobús. Durante el trayecto, 
aquel hombre que me parecía de aspecto severo y estricto, cambió su forma de dirigirse hacia mí en 
tanto fue enterado por voz de la colombiana que yo podía hablar japonés, el también podía hacerlo 
y se entabló una breve charla. 


Así, sin advertirlo y debido al choque cultural que experimenté, no me fue fácil vislumbrar 
que de algún modo había aprendido valiosas lecciones sobre cómo relacionarme con coreanos: el 
papel fundamental que tiene el aprendizaje de la lengua y el respeto hacia los mayores, lo que, sin 
duda, saldría a relucir luego de algunas reflexiones sobre el trabajo de campo una vez habiendo 
establecido un alejamiento netamente pertinente y necesario. 


Buscando la observación participante 

En general, ser extranjera, y sobre todo mexicana, no me dotó de ningún privilegio durante mi 
estancia en el país asiático, ya que tuve que adaptarme al orden jerárquico de la sociedad coreana, y 
eso no fue una tarea fácil. Considero que fue ahí cuando comencé la observación participante, sin si 
quiera advertirlo, pues, la posición me fue asignada automáticamente por lo mayores, y con base en 
esta era que las personas se dirigían hacia mi persona. 


Además, por tratarse de un círculo religioso, mi ocupación de estudiante de antropología 
me trajo algunos conflictos, ya que, mientras yo me esforzaba, respondiendo a la supuesta ética del 
investigador, en reservarme mi postura personal respecto a la religiosidad y limitarme a la obser- 
vación, poco a poco construí una barrera que al ser derrumbada por la eonni mayor por medio de 
preguntas relacionadas con mi espiritualidad, me fue imposible reconstruir. Constantemente se me 
cuestionaba sobre si creía en que iría al cielo después de la muerte o si creía en Dios, a lo cual, yo 
siempre respondía con evasivas, lo cual, al transcurrir los días aumentó la tensión entre la eonni y 
mi persona. 


Por su parte, aquella joven de mi misma edad, quien hablaba español por haber estado ejer- 
ciendo su voluntariado en Bolivia buscaba poner en práctica la predicación conmigo; al comentarle 
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que yo había estudiado antropología y que esa era la forma en la que yo me explicaba la realidad, 
increpó: -Yo sé qué es eso, en la universidad he tomado algunas clases, pero yo sé que aunque parezca 
verdad, no es la verdad. Dios es la verdad. Mientras escuchaba sus palabras, solo podía pensar en la 
cuestión de los límites del trabajo de campo, ¿Hasta qué punto la investigación puede mantenerse 
aislada de los límites entre la subjetividad y la objetividad? Si la observación participante era la vía 
posible, entonces habría que reconsiderar algunos aspectos sobre mi relación con la comunidad y el 
papel que desempeñaría dentro de la misma, sobre todo mi postura frente a su doctrina. 


Considero que de ahí surgió la primera dificultad, es decir, el no ser consciente de que no 
solo me encontraba tratando con coreanos que constantemente se mueven entre países, sino que 
se mueven por y para su iglesia y su fe. Antes de establecer cualquier contacto con la iglesia en 
México, mis encuentros con coreanos a quienes les comunicaba mis intensiones habían sido un tanto 
desafortunados, les interesaba conocer mis objetivos, estaban dispuestos a contestar entrevistas solo 
si mis pregruntas eran claras y concisas, además del hecho de ser yo para ellos una desconocida que 
buscaba indagar en su vida privada. 


Cuando pisé por primera vez la iglesia en la Ciudad de México, mis ideas sobre los objetivos 
de mi investigación aún no eran claras, y basada en mis experiencias previas, decidí no mencionar 
todo lo relacionado con mi proyecto y poner más énfasis en el rapport antes que en cualquier otra 
tarea. En cuanto a mi papel dentro de la comunidad, al llegar a Corea este estaba absolutamente fuera 
de los márgenes de mi reflexión, el único objetivo era llegar y observar, considerando que ese fue el 
mayor tropiezo, esto influyó de forma significativa en mi primer acercamiento a la comunidad y los 
conflictos que de ello derivaron, sobre todo en los momentos de las predicaciones. 


La observación participante es 


[...] un proceso metodológico relativamente desestructurado mediante el cual un observador toma 
parte en las actividades cotidianas, en los rituales, en las interacciones, en los sucesos en los que 
participa la gente estudiada, con el fin de aprender los aspectos explícitos e implícitos de la cultura 
(Ferrándiz, 2011: 87). 


Tomando en cuenta esta definición, los cuestionamientos comenzaron a llegar a mi mente ¿Cómo 
podría recurrir a la observación participante sin desarrollar un grado de integración considerable con 
la comunidad? ¿Hacia donde el uso de esta herramienta conduciría mi trabajo y qué implicaciones 
tendría en los resultados y más aún, en mi vida personal? Si continuaba con mi negación a escuchar 
y ser partícipe de las predicaciones no habría manera de dar un paso adelante. 


Tanto en la ciudad de México como en Corea, tuve que participar activamente en el rol de 
joven miembro de la iglesia y mostrar respeto a los mayores, realizar las tareas que se me asignaban, 
no era cuestión de decisión, era cuestión de un deber que adquiría automáticamente al colocarme 
dentro de la jerarquía, nunca explícita de la iglesia. Fue hasta el año 2015 cuando comuniqué for- 
malmente a las autoridades de la iglesia en México mis intenciones de desarrollar una investigación 
sobre su comunidad, y a finales del mismo cuando se aplicó la primer entrevista formal. 
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De esta manera, la observación participante resultó para mi investigación, en particular, la 
herramienta más útil para la obtención de datos, pues, me permitió tener acceso a información y 
momentos de la vida cotidiana que difícilmente hubiese conseguido colocándome únicamente desde 
el papel de un investigador que de entrada hubiese condicionado los datos a los que tendría acceso. 
Sin embargo, la posición jerárquica en la que se me colocó me limitó únicamente al ámbito de los 
jóvenes y las mujeres, pero aunque sí se llegaron a entablar conversaciones cortas con los hombres 
en México, no fueron tan consistentes como lo fueron con las mujeres y los jóvenes, ya sea en Seúl 
o en la Ciudad de México. 


Conclusión 

Cuando nos enfrentamos, como estudiantes, ante el reto de lograr el trabajo de campo, la informa- 
ción puede parecernos dispersa, poco útil e incluso ausente. La respuesta de aquellos que decidan 
colaborar con la investigación depende de las condiciones en las que esta se lleve a cabo y la postura 
del investigador ante los hechos influirá de manera significativa. Cuando se retorna del viaje y se 
toma distancia del mismo, cuando nos percatamos sobre lo que conlleva y representa el “dentro y 
fuera”, es cuando uno es capaz de realizar un análisis profundo de aquello que se ha presenciado, es 
decir, el momento de la inversión de la observación o la observación de la participación (Ferrándiz, 
2011), el cual servirá para que la o las preguntas de investigación sean replanteadas. 


Así mismo, el viaje es de suma importancia, pues, nos permite situarnos en el afuera y en el 
adentro, pero ¿Es posible establecer límites claros? En Seúl, cuando pasaba el tiempo con las jóve- 
nes colombianas, de alguna manera me pensaba dentro de mis referentes culturales, pero al mismo 
tiempo me encontraba en observación participante al darme cuenta de cómo es que ellas establecían 
su relación con los coreanos, por ejemplo: solamente la mayor de ellas podía hablar con uno de 
los jóvenes hombres que vivían en la iglesia porque tenían la misma edad. Al mismo tiempo, en 
la Ciudad de México, cuando los jóvenes coreanos bromeaban en el parque, yo me ubicaba fuera 
aunque estuviera dentro de mi propio país. Y aquí uno de los elementos que influía de forma determi- 
nante era el uso de la lengua coreana, ya que no solo comunica, sino que también es una herramienta 
que posiciona al individuo como parte del grupo. En este sentido, es fundamental su uso y aprendizaje 
para quienes busquen un acercamiento al campo relacionado con la cultura coreana en Corea. 


Con esta intervención, lo que se pretende es incentivar a los estudiantes, que aún guardan 
dudas respecto a los procedimientos del trabajo de campo, a salir de sus aulas y enrolarse en el viaje, 
ya que es verdad que la única manera de aprender a hacer uso de esta herramienta de investigación es 
en el campo mismo, estando ahí, viajando, desplazándose de lo conocido a lo desconocido, aunque 
su ubicación geográfica no sea tan lejana y esté a unos cuantos pasos, porque el adentro y el afuera 


pueden estar superpuestos en el mismo espacio, no queda más que encontrarlos. 5 
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Resumen 

Después del triunfo de la República sobre la invasión francesa en 1867, el tema electoral, la 
paternidad de los triunfos liberales y la legitimidad de las autoridades fueron los principales puntos 
de conflicto en el país. Debido a ello, en las regiones estalló una serie de movimientos rebeldes en 
contra de la continuidad de Juárez en la presidencia y en torno a la principal figura antireeleccionista 
del país: Porfirio Díaz. En el caso del estado de Morelos, el arrastre de la figura de Díaz lo llevó a 
competir fallidamente por su gubernatura e influyó para que se diera una fuerte participación de los 
pueblos de la región en movimientos de corte porfirista, organizados de acuerdo con la proclama de 
la no reelección. En este artículo se examina la agitación verificada en Morelos entre los años 1868 
y 1872 -entre la muerte de Benito Juárez y el fin del movimiento de la Noria-, así como en 1876 -año 
de la revolución de Tuxtepec contra la reelección de Sebastián Lerdo de Tejada-. Esto fue también el 
antecedente para un periodo de gubernaturas porfiristas que perduró hasta el siglo XX. 


Palabras clave: Historia regional, porfirismo, antireeleccionismo, Morelos. 


Abstract 

At the triumph of the Republic over the French invasion in 1867, the electoral issue, the paternity 
of the liberal triumphs and the legitimacy of the authorities were the main conflicting points in the 
country. Because of this, a series of rebel movements broke out in the regions against the consis- 
tency of Juárez in the presidency, and regarding the antireeleccionista main figure of the country: 
Porfirio Diaz. In the case of the state of Morelos, Diaz's trawling led him to compete poorly for his 
governorship, and he influenced a strong participation of the peoples of the region in Porfirian court 
movements, organized under the proclamation of non-reelection. The following paper examines the 
disturb verified in Morelos between 1868 and 1872 - between the death of Benito Juárez and the end 
of the Noria movement - as well as 1876 - the year of the Tuxtepec Revolution against the reelection 
of Sebastián Lerdo de Tejada -. This was also the precedents for a period of Porfirian governorship 
that lasted until the 20th century. 


Key words: Regional history, porfirismo, antirreeleccionismo, state of Morelos. 
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Introducción 

Después del triunfo de la república en 1867, quedaron conjurados los motivos que habían detonado 
el encono político en México durante más de una década. Con la salida de los ejércitos franceses, 
fueron saldadas las luchas por la religión y fueros, el intervencionismo extranjero contra la soberanía 
y el monarquismo contra el republicanismo. Los desacuerdos políticos se concentraron en la 
legitimidad de las autoridades y los asuntos electorales. La paternidad de los triunfos militares generó 
antagonismos dentro de los grupos liberales. Concretado el triunfo republicano, sobrevino la divi- 
sión del bando liberal. Por un lado, Juárez y sus colaboradores intentaron reconstruir el país por el 
camino civil. Por otra parte, estaban los jefes militares que reclamaban altos puestos políticos por 
considerarse los artífices de la victoria sobre los franceses y del bando conservador. 


Hacia 1867, ya sin el problema francés, Porfirio Díaz se convirtió en el personaje clave de la 
oposición al régimen juarista. Díaz había acumulado prestigio debido a sus campañas militares. A lo 
largo de 1867, las relaciones de Juárez con Díaz se deterioraron. A pesar de ser uno de los militares 
más laureados, Díaz no era un diáfano juarista. Había mostrado inclinación hacia la oposición. El 
conflicto creció cuando Díaz se presentó como candidato a la presidencia en agosto de 1867. La 
fórmula política que enarbolaba Díaz era la no reelección, y bajo ella se convirtió en la principal 
figura oposicionista del país. Esto lo llevaría a chocar con la cúpula liberal en dos tiempos: primero, 
con el Plan de la Noria hasta la muerte de Benito Juárez en 1872. Después, en 1876, con el Plan de 
Tuxtepec para enfrentar la reelección de Sebastián Lerdo de Tejada, mismo que colocó a Díaz en la 
presidencia del país. 


En el presente trabajo se ofrece un ejemplo regional del modo en el que se dieron los alza- 
mientos porfiristas antireeleccionistas, al mismo tiempo que se toma como base el espacio que ocupa 
actualmente el estado de Morelos. De tal magnitud fue el impacto de Díaz en Morelos que compitió 
por ser el primer gobernador constitucional del estado. Durante el periodo de la república restau- 
rada, en Morelos estalló una serie de movimientos rebeldes en contra de la permanencia de Benito 
Juárez en la presidencia y de la imposición de autoridades desde el poder central —como el caso del 
gobernador Francisco Leyva-. La situación se extendió cuando Sebastián Lerdo de Tejada intentó 
reelegirse. Estos alzamientos también se relacionaron con temas locales, como la erección del estado 
de Morelos en 1869, el establecimiento de la capital de la naciente entidad o los problemas de tierras 
de los pueblos de la región. 


La principal categoría de análisis para este trabajo es la de rebelión. Una categoría secun- 
daria a la que aquí hace referencia reiteradamente es la de bandolerismo, fenómeno que aparece de 
forma muy cercana a la primera. Por sí mismo, el hecho de aventurar una clara distinción entre una 
y otra categoría resultaría un asunto sumamente complejo, pero es elemental señalar el conflicto 
teórico que significa esclarecer las características propias del rebelde y del bandolero por separado. 
La rebelión es concebida como un fenómeno social incitado por factores socialmente problemáticos 
tierras, aguas, inequidad, pobreza, marginalidad, religión, cuestiones étnicas, acceso al poder, entre 
otros— y coincide con el bandidaje, entre otros aspectos, porque ambos afectan al orden establecido 
y tienen, explícita o implícitamente, alcances políticos. Alicia Barabas (2002) menciona que “todo 
movimiento social tiene implicaciones políticas aún cuando sus miembros no luchen explícitamente 


por el poder político” (p. 55). 
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El presente trabajo realiza un acercamiento a la historia regional del estado de Morelos en 
un momento clave de su historia: el de la creación de la jurisdicción geopolítica del estado, por ello 
es de suma importancia la revisión de las fuentes documentales que permiten mostrar un panorama 
sobre el periodo en cuestión. El corpus documental del presente artículo se basa en fuentes de archivo, 
así como en fuentes hemerográficas, las cuales serán contrastadas con lo que exponen diversos 
autores sobre el tema. 


Un horizonte sombrío 

Al restaurarse la república en 1867, terminó el motivo por el que los distritos del actual Morelos 
se habían reunido en el Tercer Distrito Militar del Estado de México. Esta disposición territorial, 
existente desde 1862 y que había dividido al Estado de México, obedecía a la organización militar 
contra la invasión francesa. Concluida la invasión y finiquitado el ensayo monárquico de Maximilia- 
no, el Estado de México optó por reintegrarse, sin embargo, una idea separatista fue madurando. Se 
multiplicó la petición para mantener la territorialidad del Tercer Distrito a fin de generar una nueva 
entidad que tomaría el nombre de Morelos. 


En medio de este proceso de emancipación, el gobernador militar del Tercer Distrito, 
Francisco Leyva, dirigió una carta al presidente Juárez en agosto de 1867. En ella, daba a conocer 
el considerable número de “actas levantadas [...] pidiendo que subsista la división del Estado de 
México”. Leyva manifestaba a Juárez que “en el distrito se conservan inalterables el orden y la 
tranquilidad públicas?” por lo que procedió a licenciar a las fuerzas que combatieron durante la 
Intervención y el Imperio?. 


En octubre del mismo año, Benito Juárez triunfó en su reelección, lo que generó descontento 
en Porfirio Díaz y la gente que lo respaldaba (Díaz Zermeño y Torres Medina, 2005). El día 9, Leyva 
le comunicó a Juárez los resultados electorales que había obtenido en el Tercer Distrito: Juárez ganó 
con 179 votos contra solamente 40 de Díaz. El presidente triunfó ampliamente, pero había perdido 
Jonacatepec, baluarte porfirista. Leyva anunció a Juárez que ahí “tuvimos un ligero contratiempo” 
y que la elección en Jonacatepec fue falseada*. Leyva lamentaba haber entregado cuentas medianas 
a Juárez, pues, “siento que aparezca en el distrito un solo voto que no sea a usted””. Jonacatepec 
apareció como el epicentro regional de las rebeliones en contra de Juárez y Leyva. 


A finales del mes de octubre, la legislatura del Estado de México ya estaba de acuerdo con 
la separación territorial, a pesar de la oposición de los hacendados azucareros. El conflicto llegó al 
congreso! y, ajustándose a ello, el diputado por Cuautla, Rosario Aragón, declaró que encabezaría una 


1 “Se insiste en que el estado de Morelos se consolide”, 12 de agosto de 1867, en Juárez, Benito, Benito Juárez. Do- 
cumentos, Discursos y Correspondencia. Selección y notas de Jorge L. Tamayo. Edición digital por Héctor Cuauhtémoc 
Hernández Silva, CD-ROM, Universidad Autónoma Metropolitana Azcapotzalco, México, 2006. 


2 Ibid. 


3  “Proclama al disolver las fuerzas del tercer distrito militar del C. Francisco Leyva”, en: El Siglo Diez y Nueve, 9 de 
agosto de 1867. 


4 La Enseña del Pueblo, 15 de octubre de 1867. 
5 Ibid. 
6 La Constitución Social, 22 de noviembre de 1868. 
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rebelión si el congreso no concedía rápidamente la condición de estado independiente (Pittman, 1994). 
El asunto de la rebelión era complicado porque las regiones identificadas con el juarismo, como el 
gobierno de Leyva en el Tercer Distrito, eran concebidas como la base para la reorganización del país”. 


El gobierno central decía que fuera de los movimientos del general antijuarista Miguel 
Negrete en Puebla y del conflicto entre Vicente Jiménez y Diego Álvarez por la gubernatura del 
estado de Guerrero? (Reina, 1980), la porción del país que incluía a Morelos se estaba pacificando? 
(Salazar Adame, 1986). Empero, a despecho de las declaraciones gobiernistas, el problema poblano 
se extendió por el oriente del Tercer Distrito, y el de los guerrerenses penetraba por el sur. En Jona- 
catepec se daban los primeros signos de la rebelión con la que amenazó Rosario Aragón, a pesar de 
que la futura entidad estaba en proceso de conformación". 


Con la disputa electoral en marcha para un estado que aún no nacía, los porfiristas del futuro 
estado de Morelos se acercaron a Porfirio Díaz al alborear 1869. Díaz manifestó que estaba “pronto 
a servir a su patria”''. En el lado opuesto, “unos demócratas, hijos del estado de Morelos” daban a 
conocer su fórmula electoral: Francisco Leyva encabezaba los anhelos de “la gran familia democrá- 
tica y progresista, e hijos del futuro Estado de Morelos!””. Para entonces, la rebelión de Jonacatepec 
comenzó a extenderse, apoyando abiertamente al porfirismo””. 


El conflicto podía cobrar mayores dimensiones de adherirse al movimiento antijuarista 
proporfirista de Miguel Negrete, quien desde Puebla rondaba la frontera con el Tercer Distrito. En 
febrero, Negrete dio a conocer los motivos de su insurrección. Acusó al gobierno de estar “abusando 
de la embriaguez de entusiasmo en que se sumergió el pueblo por la dictadura de los invasores”, para 
hacer fraudes y maniobras electorales'*, 


En una anticipada disputa electoral, un mes antes de la erección del estado de Morelos, el 17 
de abril de 1869, los porfiristas de Cuernavaca decidieron invitar a Porfirio Díaz para que figurara 
como candidato a gobernador. Porfirio Díaz respondió con una carta fechada en Oaxaca el 20 de 
marzo de 1869: “en caso de que la elección se fije en mí, la aceptaré y emplearé toda la diligencia de 
que soy capaz por acatar la voluntad de esa sociedad [...] pero esto no significa que deseo y procuro 
la elección mencionada, sino que no niego mis servicios a un pueblo que me cree útil'*”. Díaz hizo 
después su campaña electoral a larga distancia. 


7 Zarco, Francisco, “La Pacificación”, en El Siglo Diez y Nueve, 24 de julio de 1868. 


8 Miguel Negrete fue un militar singular con cambios constantes de bandera. Al triunfo de la república, tomó parte en 
las sublevaciones contra los gobiernos de Juárez y de Sebastián Lerdo de Tejada. 


9 Dicho conflicto era una extensión del largo encono postindependentista entre Nicolás Bravo, maestro de Jiménez y 
Juan Alvarez, quien heredó su capital político a su hijo Diego. 


10 La Constitución Social, 10 de noviembre de 1868. 

11 La lberia, 14 de enero de 1869. 

12 La Iberia, 27 de enero de 1869. 

13 AGN, Gob., Tranquilidad Pública (en adelante TP), leg. s/s, 1869, f. 4. 

14 “Acta de sublevación en Puebla”, 3 de febrero de 1869, en Juárez, Documentos, 2006. 


15 “En caso de ser elegido, Porfirio Díaz aceptará la gubernatura del futuro estado de Morelos”. Oaxaca, marzo 20 de 
1869, en Juárez, Documentos, 2006. 
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Un estado nace entre espinas 

El 17 de abril de 1869, por decreto del presidente Benito Juárez, se creó el estado de Morelos. 
En el decreto de erección se contemplaba la figura de un gobernador interino'*, que en realidad era 
una escala del gobierno juarista para llevar a Francisco Leyva a la gubernatura constitucional. Un par 
de días después se determinó que el campechano Pedro Baranda fuera el gobernador provisional'”. 
El siguiente problema fueron las elecciones estatales. No era un secreto que Francisco Leyva fuera 
el candidato oficial y que Díaz era apoyado por un gran número de descontentos, entre los que apa- 
recieron como cabezas Rosario Aragón, jefe de los alzados de Jonacatepec, y un exprefecto juarista: 
Feliciano Chavarría'*, 


La campaña electoral duró tres meses, durante los cuales el gobierno juarista acusó a Díaz 
de provocar una confrontación y el núcleo opositor señalaba a Leyva como un hijastro de Juárez 
(Pittman, 1994). Leyva ganó las elecciones en agosto de 1869, lo que generó un severo descontento. 
Al tomar Leyva la gubernatura, un nuevo problema apareció con la disputa por la capital entre 
Cuernavaca y Cuautla!?. A finales de septiembre, se reactivaron con fuerza las operaciones de los 
sublevados porfiristas?”, quienes proclamaban la Constitución de 1824 y presidente a Porfirio Díaz?'”. 
Los alzados porfiristas dieron a conocer su programa de lucha durante los primeros días de 1870: el 
Plan de Jonacatepec (Leyva, 1999). 


El Plan de Jonacatepec y la rebelión porfirista de Morelos 

A finales de enero de 1870, el coronel Jesús María Visoso, partidario de Vicente Jiménez en Gue- 
rrero y de Díaz en el plano nacional, se introdujo en Morelos”. En pocos días, Visoso se apoderó 
de Cuautla y proclamó presidente a Porfirio Díaz”. Aunque los porfiristas de Jonacatepec llevaban 
más de un año levantados, los resultados habían sido marginales. Aunque eran distinguidos como 
un grupo disidente con cierto pedigrí político, fue necesario que proclamaran el Plan de Jonacatepec 
para ser reconocidos. Fue firmado por Rosario Aragón, Eduardo Arce, Dionisio Chavarría, Nicolás 
Caldera, Luis del Carmen Curiel, Ignacio Vidaurrázaga y Feliciano Chavarría con la proclama: 
Constitución, libertad y Porfirio Díaz?. 


La prensa señalaba que “en Jonacatepec, Estado de Morelos, D. Rosario Aragón, D. Feliciano 
Chavarría y un individuo llamado Cantera (sic), se pronunciaron?*”. La proclamación del Plan, generó 


16 “Se erige en definitiva el Estado de Morelos”, decreto de erección del estado de Morelos, art, 19, 17 de abril de 
1869, en Juárez, Documentos, 2006. 


17 La Iberia, 21 de abril de 1869. 
18 Periódico Oficial del Estado de Morelos (En adelante POEM), 20 de febrero de 1872. 


19 “Decidir la capital de Morelos, crea un problema espinoso”, Cuernavaca, agosto 18 de 1869, en Juárez, Documen- 
tos, 2006. 


20 El Ferro-carril, 28 de septiembre de 1869, 
21 “Morelos”, en El Ferro-carril, 30 de septiembre de 1869, 
22 “El coronel Vizoso en movimientos sospechosos”, Guerrero, 6 de enero de 1870, en Juárez, Documentos, 2006. 
23 La Iberia, 27 de enero de 1870. 
24 “Plan del levantamiento de Jonacatepec”, 9 de febrero de 1870, en Juárez, Documentos, 2006. 
25 La Iberia, 13 de febrero de 1870. 
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dudas, incluso entre los mismos porfiristas, quienes no tenían clara la cercanía de los alzados con 

Porfirio Díaz”. Una vez proclamado el plan, los rebeldes de Jonacatepec intensificaron sus acciones. 

Leyva y su personal militar intentaban sofocarlos, pero apenas unos días después, doscientos hom- 

bres al mando de Felipe Castro, jefe de operaciones de Miguel Negrete, atacaron Cuautla lanzando 
” o. 


gritos de “viva el general Díaz”, “viva la capital del estado de Morelos” y “muera Leyva?””. La línea 
de autoridad rebelde iba de Felipe Castro a Miguel Negrete y como cabeza, a Porfirio Díaz”. 


Los insurrectos se unieron con la rebelión porfirista de Negrete que se extendía por Puebla, 
el Estado de México, Hidalgo y San Luis Potosí??. Las fuerzas rebeldes designaron a Feliciano 
Chavarría como gobernador provisional de Morelos (Pittman, 1994). En julio de 1870, Miguel 
Negrete fue aprehendido. Las acciones para conseguir la pacificación parecieron rendir frutos, 
aunque los insurrectos continuaron operando”. 


Represión y pacificación durante el gobierno leyvista 

Las elecciones federales de 1871 dieron nuevas aristas al conflicto. A la pugna entre Juárez y Díaz, 
se sumó la candidatura de Sebastián Lerdo de Tejada*'. Corrió la versión de que la fórmula antirree- 
leccionista triunfó en Morelos”?. De cualquier forma, Benito Juárez quedó reelecto. El sentimiento 
de que esta nueva reelección de Juárez estaba tocada por el fraude agudizó el conflicto””. 


En octubre, las fuerzas sublevadas de distintos estados rodeaban la ciudad de México para 
derrocar a Benito Juárez. Los porfiristas fueron reprimidos en la Ciudadela y se organizaban por 
medio del Plan de la Noria promulgado en noviembre de 1871. El estado de Morelos quedaba en el 
centro geográfico del conflicto. Un telegrama de Francisco Leyva resultó elocuente: Porfirio Díaz 
estaba revolucionando en Morelos en diciembre de 1871**. 


El final sobrevino intempestivo. A la muerte de Benito Juárez en julio de 1872, Sebastián 
Lerdo de Tejada asumió la presidencia y ofreció una amnistía**, El destino de los promotores del 
Plan de Jonacatepec fue dispar. En agosto, junto con Miguel Negrete, Chavarría se reunió con Lerdo 
en la capital del país. Rosario Aragón había sido capturado y remitido a Cuautla para ser juzgado por 
delitos comunes”. Ignacio Vidaurrázaga había caído herido en una refriega””. Cuando el congreso 


26 ,“El gobierno no considera a Porfirio Díaz ligado al plan anterior”, México, 16 de febrero de 1870, en Juárez, 
Documentos, 2006; 


27 FMRP, Doc. 8384, FranciscoLimón, 6 de enero de 1870. 
28 El Siglo Diez y Nueve, 11 de marzo de 1870. 

29 La Iberia, 21 de agosto de 1870. 

30 La Iberia, 13 de septiembre de 1870. 

31 La Iberia, 23 de febrero de 1871. 

32 La lberia, 29 de junio de 1871, 1 de julio de 1871. 

33 La lberia, 25 de julio de 1871, 27 de julio de 1871. 

34 “Aúltima hora”, en La Iberia, 17 de diciembre de 1871. 
35 La Iberia, 8 de agosto de 1872. 

36 La Iberia, 17 de agosto de 1872. 

37. Ibid. 
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declaró legal la llegada de Lerdo a la presidencia, Porfirio Díaz se sometió a la amnistía (Pittman, 
1994) y Feliciano Chavarría, el gobernador porfirista, buscó la gubernatura constitucional cinco 
años después*, 


Ecos de Tuxtepec: 1876 

Durante el trienio posterior a la muerte Juárez, el aún flamante estado de Morelos se mantuvo 
en calma. La muerte de Benito Juárez marcó un impasse en los procesos de rebelión que tenían 
como blanco la presidencia del oaxaqueño y, en el caso de Morelos, la gubernatura juarista de Leyva 
(Velasco, 2005). Pese a que la pacificación se manejaba como un logro institucional, desde 1875 
asomó otra sublevación contra el presidente Lerdo (Cosío Villegas, 2005). 


El año de 1876 se perfilaba explosivo, ya que debían realizarse las elecciones federales para 
definir al presidente. Como Lerdo de Tejada iba a intentar reelegirse, se formaron grupos oposito- 
res. Uno fue el del presidente de la Suprema Corte de Justicia: el “legalista” José María Iglesias. El 
otro, lo encabezó Porfirio Díaz, quien se aventuró con mayor cuidado después de la experiencia de 
su movimiento de La Noria (Garner, 2003). Antes de la primera quincena del año fue proclamado el 
Plan de Tuxtepec en el que se desconocía a Sebastián Lerdo de Tejada. En el movimiento se proyectó 
una campaña militar basada en “la creación de múltiples centros de rebelión” (Garner, 2003: 70-71). 


Numerosos pronunciamientos afines al Plan de Tuxtepec se fueron diseminando por el país, 
y pronto el movimiento revolucionario comenzó a dar avisos de extenderse hacia Morelos, gracias 
a las acciones del Gral. Inocencio Guerra””. A finales de marzo, la rebelión antireeleccionista en 
Morelos estaba encendida. La rapidez con la que se consolidó la nueva rebelión porfirista quizá 
tuviera relación con “las promesas que Díaz había hecho a los campesinos [morelenses en su 
campaña de 1872)” (Pittman, 1994: 117-118). 


El Plan de Tuxtepec fue reformado en Palo Blanco, Tamaulipas, el 21 de marzo de 1876. 
Con esta enmienda, se adaptó la estrategia para establecer concentraciones de fuerzas rebeldes. En 
el caso del sudeste tendría como base Oaxaca y Puebla (Garner, 2003). Debido a ello, a partir de 
abril arribaron insurrectos poblanos a Morelos”, quienes avanzaron sobre Yautepec y Jonacatepec*, 
para después planear la toma de Cuautla”. El sitio a Cuautla duró tres días a principios de abril, se 
liberaron presos y se quemaron todos los archivos*, Ese mismo mes fue tomado Tetecala*. 


Todos los distritos de Morelos estaban en manos de los insurrectos, excepto la capital, 
Cuernavaca*. A mediados de abril, las fuerzas rebeldes en Morelos contaban ya con cerca de 1500 


38 La Colonia Española, 31 de enero de 1877. 
39 El Siglo Diez y Nueve, 11 de marzo de 1876. 
40 El Siglo Diez y Nueve, 19 de abril de 1876. 
41 El Siglo Diez y Nueve, 14 de abril de 1876. 
42 Íbid. 

43  POEM, 25 de abril de 1876. 

44 El Siglo Diez y Nueve, 19 de abril de 1876. 
45 Íbid. 
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hombres*. A principios de mayo regresó a Morelos Feliciano Chavarría, el líder de la rebelión de 
Jonacatepec de 1870-72, quien logró mantenerse vigente al lado de Díaz. La presencia de Chavarría, 
presuntamente con un nombramiento de comandante militar y “gobernador porfirista”, desafiaba a 
Inocencio Guerra que se había perfilado como el principal jefe*. A pesar de las desavenencias, en El 
Siglo Diez y Nueve se publicó que en Morelos “jamás se habían visto tantas partidas de pronunciados 
y tan generalmente apoyadas por las poblaciones*'”. 


Recuperación gobiernista en tiempos de reelección 

A inicios del mes de mayo, un reducido grupo de porfiristas al mando de Inocencio Guerra atacó 
informalmente Cuernavaca evidenciando la debilidad de los defensores. Los rebeldes atacaron la 
casa de Francisco Leyva entre vítores a Porfirio Díaz. Entonces, Leyva recibió una licencia para 
separarse de la gubernatura*. Ocupó el puesto Vicente Llamas, quien se había desempeñado como 
jefe político en Cuautla. El 15 de mayo de 1876, Llamas tomó protesta como gobernador interino 
de una entidad sitiada%. Dos días después, recibió del Congreso federal la convocatoria para la 
elección de presidente de la república, próxima a llevarse a cabo en el mes de junio*!. También, se 
daban ajustes en el interior del núcleo porfirista. El 19 de mayo, Inocencio Guerra recibió en Cuautla 
su nombramiento como comandante militar interino del estado de Morelos, por parte del Cuartel 
General de Oriente del Ejército Regenerador. Con ello quedaba claro el liderazgo de las fuerzas 
rebeldes y, en breve tiempo, Feliciano Chavarría abandonó el estado de Morelos”. 


Un nuevo peligro para el gobierno lerdista asomó con el levantamiento de Vicente Riva 
Palacio, quien se pronunció en el Estado de México el 20 de mayo. Riva Palacio era un general sin 
mando, pero que se había mantenido en una posición de rebeldía al gobierno de Lerdo a través del 
ejercicio periodístico (Cosío Villegas, 2005). Buscó reunirse con los rebeldes de Puebla y Oaxaca, 
cruzando erráticamente el sur de Morelos y, al poco tiempo, apareció con los porfiristas en Tecoac, 
Tlaxcala (Cosío Villegas, 2005). 


El día 23 de mayo los porfiristas intentaron tomar Cuernavaca, pero los lerdistas, que 
habían hecho llegar tropas federales, resistieron”, Era una notable victoria para los gobiernistas y la 
administración interina de Llamas. Inocencio Guerra resultó herido en los combates”. Con la 
victoria de los lerdistas, se comentó que una “comisión de vecinos” buscó a Vicente Riva Palacio 
para “suplicarle que [...] ocupara Cuernavaca”. 


46 El Siglo Diez y Nueve, 19 de abril de 1876. 

47 Véase “Morelos”, en El Siglo Diez y Nueve, 16 de mayo de 1876. 

48  Íbid. 

49 — Gobierno del Estado de Morelos, Colección de leyes y decretos del Estado de Morelos, Imp. del Gobierno del 
Estado, dirigida por Luis G. Miranda, México, 1887, t. IV, Pág. 211. 

50  POEM, 19 de mayo de 1876. 

51 POEM, 13 de junio de 1876. 

52  Íbid, p. 62. 


53 El Siglo Diez y Nueve, 26 de mayo de 1876; “Ataque a Cuernavaca y derrota de los pronunciados”, en El Correo 
de Comercio, 26 de mayo de 1876. 


54 POEM, 26 de mayo de 1876. 
55 El Siglo Diez y Nueve, 30 de mayo de 1876. 
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Animado por la victoria, el gobernador Llamas marchó hacia Yautepec y Cuautla para tran- 
quilizar a esas poblaciones y preparar la defensa”, Mientras tanto, los rebeldes se reconcentraban 
por diferentes puntos del estado. Sobrevalorando la victoria en Cuernavaca, los gobiernistas se 
dispusieron a preparar la reelección del presidente Lerdo de Tejada en Morelos”.Al acercarse el 
tiempo de la elección, el gobernador Llamas marchó rumbo a la ciudad de México para entrevistarse 
con el presidente Lerdo**, 


A pesar de haber sido herido en el ataque a Cuernavaca, Inocencio Guerra ya era recono- 
cido por algunas poblaciones como “gobernador y comandante militar del estado de Morelos”. 
También, Vicente Riva Palacio asomó como uno de los principales jefes porfiristas en la región. 
Para entonces, corría la versión de que el gobierno del estado habría aceptado que Cuernavaca estaba 
“en poder de los sublevados [y] se dudaba que hubiera elecciones'!”. 

La prensa consignaba que el gobernador Llamas solamente seguía “el camino que le marca 
el expresado Sr. Leyva!?”, y se daba por hecho la dimisión del gobernador interino y la renuncia del 
constitucional. A mediados del mes no se habían organizado los comicios, aunque “ya se repartían 
las boletas a los vecinos, que vivían dentro del perímetro fortificado**”. A fin de cuentas, el domingo 
señalado para llevar a cabo la elección, las autoridades “no se atrevieron a simular las elecciones y 
no se repartieron boletas, ni se instalaron casillas”. Se aseguraba que “en el estado de Morelos no 
han tenido lugar las elecciones para Presidente de la República!*”. 


Inocencio Guerra continuó su campaña por diferentes puntos buscando recuperar las plazas 
perdidas”. A finales de julio, las movilizaciones de las fuerzas militares gobiernistas parecían tener 
como objetivo abatir a Riva Palacio y a Inocencio Guerra, quien se movía por Morelos con una 
fuerza de cerca de 1000 hombres, 


El colapso del leyvismo 

En el mes de agosto, el estado de sublevación había logrado recuperarse casi por completo”; por 
ello, pareció una provocación el establecimiento de autoridades reeleccionistas%. Se decía que el 
gobierno del estado, encabezado aún por Vicente Llamas, “prácticamente había desaparecido””” y 


56 El Siglo Diez y Nueve, 5 de junio de 1876. 

57 El Siglo Diez y Nueve, 14 de junio de 1876. 

58 El Monitor Republicano, 17 de junio de 1876. 

59 Periódico El Pueblo, citado en La Iberia, 2 de junio de 1876. 
60 El Pájaro Verde, 11 de julio de 1876. 

61 El Siglo Diez y Nueve, 21 de junio de 1876. 

62 El Siglo Diez y Nueve, 21 de junio de 1876. 

63 El Siglo Diez y Nueve, 23 de junio de 1876. 

64 El Siglo Diez y Nueve, 28 de junio de 1876. 

65 El Siglo Diez y Nueve, 22 de julio de 1876. 

66 El Siglo Diez y Nueve, 2 de agosto de 1876. 

67 El Siglo Diez y Nueve, 3 de agosto de 1876. 

68 El Monitor Republicano, 9 de septiembre de 1876. 

69 “Memorias”, en López González, Revolución, 2003, parte 2, p. 25. 
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que Leyva regresaría a ocupar la gubernatura con el compromiso de no reconocer al movimiento 
“legalista” de Iglesias si llegaba a la presidencia”, 


El 21 de septiembre, Leyva regresó al estado para hacerse cargo de la administración es- 
tatal, reactivando las cargas impositivas y el uso de la leva”. Leyva persiguió con relativo éxito a 
las fuerzas de Inocencio Guerra”, incluso cuando el congreso federal declaró el 26 de octubre de 
1876 a Sebastián Lerdo de Tejada como presidente constitucional para el periodo 1876-1880”, la 
legislatura morelense ratificó el nombramiento del presidente”*, aun cuando el gobierno se estaba 
desmoronando. 


Lerdo salió del país el 21 de noviembre al no resistir más los embates de los descontentos 
iglesistas y porfiristas. Porfirio Díaz, quien entró en la capital el día 23 de noviembre de 1876 
acompañado, entre otros, por Vicente Riva Palacio —quien se integró al primer gabinete porfirista 
como Secretario de Fomento, Colonización e Industria- y Feliciano Chavarría”. El mismo día 23, 
Inocencio Guerra, junto con otros jefes sublevados, entró en Cuernavaca al mando de 2500 
hombres”, frente a quienes Leyva se rindió, entregando la plaza al jefe regional del Ejército 
Regenerador, es decir, Guerra”. 


Al triunfo del Plan de Tuxtepec, Inocencio Guerra se estableció como gobernador y 
comandante militar interino del estado de Morelos, cargo que ejerció cinco días porque el cuartel del 
Ejército Regenerador dispuso que la gubernatura provisional la ocupara Carlos Pacheco a partir 
del 28 de noviembre. Un par de días después de su toma de posesión, el nuevo gobernador, Carlos 
Pacheco, publicó solemnemente en Cuernavaca el Plan de Tuxtepec”, con lo que se daba por inicia- 
da la larga etapa porfirista. 55) 


70 El Monitor Republicano, 22 de Agosto de 1876. 

71 El Siglo Diez y Nueve, 29 de septiembre de 1876. 
72  POEM, 10 de octubre de 1876. 

73  POEM, 3 de noviembre de 1876. 

74 POEM, 10 de noviembre de 1876. 

75 El Siglo Diez y Nueve, 24 de noviembre de 1876. 

76 El Siglo Diez y Nueve, 27 de noviembre de 1876. 

77 El Siglo Diez y Nueve, 24 de noviembre de 1876. 

78 Gobierno de Morelos, Colección, 1887, t. V. Pág. 6. 
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Resumen 

La presente obra etnográfica-visual refleja la representación del carnaval o nahnahuatilli y su 
vínculo intrínseco con elementos culturales prehispánicos nahuas asociados a tlacatecolotl (hombre 
tecolote), la danza ritual de los pintos y ocelotl (jaguar) en sociedades rurales de la huasteca en el 
Municipio de Yahualica, Estado de Hidalgo, esta expresión cultural es una de las más importantes 
para los pobladores y conforma uno de los elementos inmateriales que sustentan la base de la 
identidad cultural de la huasteca hidalguense. 


Palabras clave: Carnaval, ocelotl, danza, ritual, huasteca. 


Abstract 

This visual-ethnographic work reflects the representation of the carnival or nahnahuatilli and its 
intrinsic connection with the pre-hispanic cultural Nahua elements associated with tlacatecolotl (owl 
men), the pintos” ritual dance and ocelotl (jaguar) in rural areas of the Huasteca in the Yahualica 
municipality, Hidalgo”s state, this cultural expression is one of the most important ones for the inha- 
bitants and conforms one of the intangible elements that support the base of the cultural identity of 
the Huasteca Hidalguense. 


Key words: Carnival, owl, dance, ritual, Huasteca 
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La siguiente muestra fotográfica fue realizada en el Municipio de Yahualica, Estado de 
Hidalgo, en el año 2015. La temática principal fue representar el carnaval o nahnahuatilli y su 
vínculo intrínseco con elementos culturales prehispánicos nahuas asociado a Tlacatecolotl y a 
la danza ritual de los pintos. 


Actualmente, la danza como fenómeno social en las comunidades rurales de México son un 
testimonio de la cosmovisión de los pueblos indígenas y afrodescendientes, que tiene como cimiento 
básico el sustrato cultural prehispánico con influencia eclesiástica debido a los procesos de trans- 
culturización por la dominación colonial europea (Alegre, 2012). Las danzas están asociadas con 
ritos, usos y costumbres, representan una visión de culto popular, están constituidas por una carga 
simbólica que refleja el desarrollo histórico de una comunidad; por lo cual, el papel de las danzas 
trasciende a través del tiempo. Las danzas asociadas a ritos y carnavales en las tradiciones comu- 
nales indígenas actuales, principalmente, se realizan como parte de las festividades eclesiásticas de 
los santos patronos, así como a los ciclos agrícolas asociados con el maíz y elementos prehispánicos 
que subsisten en nuestra época, producto del dinamismo cultural, inherente a todo proceso social. 


En la huasteca hidalguense, el fenómeno dancístico en las culturas populares tiene entre las 
principales expresiones artísticas la danza de los pintos, que se realiza en el carnaval denominado 
nahnahuatilli o nanauatili en los municipios que incluyen la huasteca hidalguense, principalmente 
en Yahualica, Atlapexco y Huautla. El nahnahuatilli es un carnaval para conmemorar a Tlacatecolotl 
—el hombre tecolote-, este evento dancístico como hecho histórico tiene raíces en el pensamiento 
prehispánico. De acuerdo a Báez y Gómez (1998), existe un mito en el que se narra que unos búhos 
se acercaron a dicha deidad para comunicarle que su misión en esta tierra había finalizado y que 
tendría que regresar con el sol, porque lo necesitaba. 


Tlacatecolotl acudió al llamado y realizó una serie de acciones para cumplir con el mandato; 
cuando subió al cielo y, después, se perdió bajo la tierra, los curanderos y hechiceros hicieron un 
gran banquete en su honor, bailaron e interpretaron varias melodías rituales. Así fue como uno de 
los ritualistas creó el nahnahuatilli o carnaval para conmemorar a Tlacatecolotl. El nahnahuatilli 
fue instituido únicamente como danza para varones, pero más tarde a un hombre ritualista viejo se 
le apareció Tlacatecolotl en forma de mujer, quien dijo que en la danza también quería ver a los 
hombres disfrazados como mujeres. Tlacatecolotl quiso que la fiesta no tuviera límites, que hubiera 
mucha comida, bebida y diversión. De este modo, se creó el nahnahuatilli o carnaval, con el fin de 
honrar cada año al señor-búho. El carácter numinoso de Tlacatecolotl corresponde a los atributos de 
los antiguos dioses mesoamericanos, en particular tiene paralelos numinosos con Tezcatlipoca (Báez 
y Gómez, 2000), que a su vez tenía como elementos simbólicos al jaguar. Por tal motivo, la pintura 
corporal utilizada para el carnaval se asemeja a la piel de este felino. 


Los relatos míticos sobre Tlacatecolotl se derivan de la cosmovisión que los nahuas tienen 
del universo (Sevilla, 2002). La danza de los pintos como práctica cultural dancística expresa en 
la actualidad símbolos prehispánicos, como el vínculo con el jaguar (tepeyollotl); empero, en la 
comunidad de Yahualica la mayoría de los actores sociales desconoce el origen de esta expresión 
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cultural o los elementos simbólicos del ritual dancístico. Es imperante fortalecer la base cultural de 
esta práctica a fin de reforzar los lazos comunitarios, mantener viva una identidad y garantizar así 
los derechos culturales de los nahuas en la huasteca hidalguense. 


El Vahnahuatilli en la huasteca hidalguense es un bien cultural intangible que forma parte de 
los elementos inmateriales que sustentan la identidad cultural de esta zona y del Estado de Hidalgo. 55) 
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La construcción del Estado mexicano resultó ser un proceso intricado, convulso y sangriento. Desde el 
encuentro entre los españoles comandados por Hernán Cortés y las poblaciones originarias, hace más 
de cinco siglos, en México se han presentado debates sobre la forma de gobierno y la organización 
del poder que debía existir, los cuales muchas veces han terminado en guerras intestinas e invasiones 
de potencias extranjeras. Los años del siglo XIX fueron definidores para estructurar un país federal y 
republicano como existe hasta la fecha. La lucha de los conservadores contra los liberales y la de los 
centralistas contra los federalistas dan cuenta de ello. Más aún, los intentos monárquicos fallidos: el 
primero, encabezado por Agustín de Iturbide apenas lograda la independencia nacional y, después, el 
efímero imperio de Maximiliano de Habsburgo. Ambos son muestra clara de la ausencia de consensos 
en torno a la idea fracturada de país, a la que hay que agregar las invasiones estadounidense y francesa. 


La urgencia de establecer un gobierno estable y de rescatar a México del caos orillaron a 
un grupo de individuos a ver hacia Europa y solicitar la intervención del árbitro del mundo: Napo- 
león IIL, emperador de Francia. Ante la propuesta de los monarquistas mexicanos y su intención de 
establecer en América un gobierno adepto al suyo, que fuera un dique a Estados Unidos, país que 
emergía como una de las naciones más importantes y que amenazaba con engullirse el continente 
americano, Napoleón III consideró que el indicado para dicha empresa era un austriaco: Maximi- 
liano de Habsburgo. Con esto, un grupo de nacionales le ofrecieron el trono de México en octu- 
bre 1863. Previa la satisfacción de algunos requisitos y la visita al Papa, Maximiliano abordo de la 
fragata Novara se dirigió al territorio de México. 


Al celebrarse un año de la instalación del imperio, Maximiliano conmemoró la efeméride con 
nombramientos en su gabinete, la inauguración de obras, otorgamiento de indultos, entrega de con- 
decoraciones y la expedición de una serie de documentos legislativos, de los que resaltaba el Estatuto 
Provisional del Imperio Mexicano. De este cuerpo normativo da cuenta el libro La Legislación del 
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Segundo Imperio, editado por el Instituto Nacional de Estudios Históricos de las Revoluciones de Mé- 
xico. En este texto, dividido en cinco secciones y en la que participan 19 académicos de distintas partes 
de México, se examinan los diferentes instrumentos legales vigentes durante el gobierno del imperio. 
Sin duda, su titular fue un legislador prolijo: la legislación producida entre 1863 y 1867 se recogió en 
ocho volúmenes impresos por Andrade y Escalante con el título Colección de Leyes, Decretos y Regla- 
mentos que interinamente forman el Sistema Político, Administrativo y Judicial del Imperio. 


La primera sección del libro, “El contexto internacional”, se encuentra integrada por los tra- 
bajos de Silvestre Villegas Revueltas y Raúl Andrade Osorio, titulados “Contexto internacional y pro- 
blemas internos del Segundo Imperio en las Revistas Históricas de José María Iglesias. Una relectura 
de 1864” y “Aspectos histórico-jurídicos relevantes y las relaciones internacionales del Segundo Im- 
perio”. Villegas abre la obra con un ensayo sobre las Revistas Históricas, órgano de comunicación del 
gobierno de la República que sirvió para dar a conocer a nacionales y extranjeros la situación por la que 
atravesaba el país. Debido a que las Revistas se publicaron y difundieron en las ciudades y poblados 
donde el gobierno itinerante de Benito Juárez despachó, su contenido las “hace un testigo documental” 
(p. 10) de las particularidades de los sucesos y de las decisiones de los actores. 


El trabajo de Andrade Osorio es un análisis, desde la historia y la ciencia jurídica, de las 
normas en materia internacional de Maximiliano, que se inicia con los convenios suscritos antes de 
que él fuera emperador y hasta el término de su gobierno. Entre los primeros se encuentran, en pro- 
tocolo, Points pour l'accomplissement du projet, firmado entre Juan N. Almonte y Maximiliano en 
enero de 1862, en el que se hizo un cálculo del número de efectivos militares necesarios para soste- 
ner a la monarquía; el contrato entre el conde Francois Zichy, George Edward Seymour y José Ve- 
lázquez de León, firmado en marzo de 1864, que consistía en un contrato crediticio entre un banco 
británico (Banco Real de Escocia) y el entonces príncipe austriaco; el Tratado de Miramar, suscrito 
un mes después, que se refería al apoyo de Francia para mantener el gobierno imperial mexicano, y 
el Tratado sobre la estadía de las tropas francesas en México, también de marzo, que dispuso que las 
tropas galas, integrantes de la legión extranjera, serían de 25 mil hombres, reservando la superioridad 
del mando de las tropas a Francia. Entre los documentos vigentes durante el Segundo Imperio resal- 
tan: la Convención de Viena (octubre de 1864), el Tratado César-Danó (27 de septiembre de 1865) y 
la Convención sobre el modo de pagar las reclamaciones de súbditos británicos entre el imperio de 
México y la Gran Bretaña (27 de octubre de 1866). Todas estas obligaciones establecían, con claridad, 
la sumisión de las autoridades imperiales a intereses extranjeros. La soberanía del naciente imperio era 
inexistente. 


En la segunda sección, “Aspectos generales de la legislación del Segundo Imperio”, Patricia 
Galeana examina la naturaleza, contenido y “espíritu” del Estatuto Provisional del Imperio Mexicano, 
integrado por 18 títulos y 81 artículos. El Estatuto no es una Constitución, sino un documento 
preconstitucional para organizar al gobierno e, incluso, para que el gobernado se protegiera frente a las 
arbitrariedades de la autoridad, como se establece en el capítulo sobre las garantías individuales, que ya 
existían en la Constitución de 1857. Con esta incorporación de las garantías, se confirma el liberalismo 
del emperador, más próximo a las ideas de Juárez que a las de la iglesia católica mexicana conserva- 
dora de la época. En el Estatuto se menciona la forma de funcionamiento del imperio: se gobernaría 


9 


Antrópica. Revista de Ciencias Sociales y Humanidades. Año 3, vol. 3, núm. 6, julio-diciembre 2017. 
Universidad Autónoma de Yucatán, Mérida, Yucatán, México. ISSN: 2448-5241. 


Torres Alonso Reseñas 


- 185 - 


por medio de un Ministerio (integrado por nueve departamentos), existiría un Consejo de Estado y se 
dividía al territorio nacional en 50 departamentos. 


Por su parte, Carlos Becerril Hernández hace un estudio sobre el sistema tributario de la mo- 
narquía, que cobró forma por medio de las diversas leyes, reglamentos, avisos, circulares, decretos, 
aclaraciones y providencias expedidos. El objetivo fue claro: obtener recursos para sostener al go- 
bierno. El Ministerio de Hacienda sería el instrumento que cohesionaría y haría operativa la parte 
sustantiva de la tributación. La naturaleza del pago de los impuestos para la población mexicana 
fue doble: como derecho y como obligación. De igual manera, se establecieron medios de defensa, 
por la vía administrativa, para solucionar conflictos resultantes de las contribuciones y sancionar los 
ilícitos vinculados a estas. Se estableció un Tribunal de Cuentas encargado de vigilar la adecuada 
administración de los impuestos. El autor sostiene que “los contribuyentes encontrarían en la 
estructura institucional del sistema tributario imperial la certidumbre y certeza jurídica que no había 
podido hallar en épocas anteriores” (p. 131). Como nota final de este capítulo, conviene señalar que el 
Estatuto dedicó cinco de sus artículos a la materia tributaria: 59 (derecho de los habitantes del Imperio 
a disfrutar de los derechos y garantías, así como la obligación del pago de impuestos), 72 (sobre la 
generalidad y anualidad de las contribuciones), 73 (legalidad del cobro de impuestos), 74 (estableci- 
miento de impuestos municipales) y 75 (sobre las exenciones). 


Asimismo, José Antonio Gutiérrez expone en su capítulo la Ley de Instrucción del Segundo 
Imperio, expedida en diciembre de 1865, la cual señala que la educación debía ser “laica y accesible 
para todos” (p. 154) y la filosofía sería la columna vertebral de las enseñanzas, ya que ella permitiría a 
los educandos ejercitar la inteligencia y conocerse a sí mismos. El proyecto educativo de Maximiliano 
estableció que la educación primaria sería obligatoria y que serían sancionados monetariamente los 
padres que no enviaran a sus hijos a recibir instrucción. No obstante, el decreto del 16 de septiembre 
de 1865 por el cual se establece la Escuela Imperial de Servicios Públicos, es el documento en donde el 
emperador plasmó sus ideas sobre la educación. En esta escuela se prepararían a aquellos interesados 
en servir en la administración pública. La ley en la materia, antes mencionada, se estructuró con cinco 
títulos, 20 capítulos y 172 artículos. Se destaca que el artículo tercero señaló que la educación primaria 
sería obligatoria y el artículo cuarto establecía su gratuidad. 


Empero, el título tercero que estaba dedicado a la educación secundaria (artículos 7 al 138) era 
el más largo de todos, por lo que se percibe que este era el “tótem” de todo el sistema educativo” (p. 
157). Así, no es ocioso soslayar que Maximiliano clausuró la universidad porque creía que ahí se for- 
maban los grupos proclives al conservadurismo. En dicha ley, los estudios superiores se reglamentaron 
en cuatro artículos que se dividieron en estudios de una facultad mayor -que conducía a una carrera 
literaria- y los estudios profesionales —que era una carrera práctica-. Con todo, la Ley de Instrucción 
y el proyecto educativo del Habsburgo fue de los más ambiciosos, pero sus resultados no fueron los 
esperados por el breve tiempo del régimen. 


Sobre esta misma asignatura, Rosaura Ramírez Sevilla e Ismael Ledesma Marcos examinan 
los aspectos educativos del imperio. La Ley de Instrucción estableció tres niveles de enseñanza: pri- 
maria, secundaria y superior de facultades. A pesar de que el ordenamiento establecía la gratuidad 
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del nivel primario, también se establecieron condiciones para que aquellos que no pudieran sufra- 
gar los gastos de estudios posteriores quedaran exentos (p. 181). Los estudios secundarios, que du- 
raban entre siete u ocho años, debían atender los siguientes contenidos: lengua castellana y su litera- 
tura, lengua latina y su literatura, lengua griega y su literatura, historia y geografía, historia natural y 
física, matemáticas, lógica, metafísica y filosofía moral, idiomas (francés e inglés), dibujo, caligrafía, 
taquigrafía, tecnología, historia de la literatura general; en fin, teneduría de libros. Los establecimientos 
que brindaran el primer periodo de la educación secundaria (cuatro años) recibían el nombre de Liceos 
y aquellos responsables del segundo periodo se llamarían Colegios Literarios o Colegios de Artes (p. 
182). Los autores de este capítulo señalan que la ley, vigente solo en el territorio bajo el dominio total 
del ejército francés, intentó homogeneizar la educación, pero la desigualdad imperante y la efímera 
duración de la corona hizo que el proyecto naufragara. 


Finalmente, el capítulo que cierra la sección “Leyes educativas y sanitarias”, es el de Mag- 
dalena Martínez Guzmán: “Proyecto de Reglamento de Hospitales y Servicios de Sanidad Militares 
por el emperador Maximiliano”. En él se estudia el proyecto de reglamento en materia de hospitales 
y sanidad para el ejército, compuesto por 73 artículos, que apareció en el Diario del Imperio el 20 
de diciembre de 1865. En este documento se hace una clasificación de los hospitales: permanentes 
(aquellos establecidos en tiempos de paz y guerra para atender a los enfermos) y temporales (des- 
tinados a las tropas militares, divisiones o brigadas para que estas continuarán con sus movimien- 
tos y recibieran los primeros auxilios). Ambos tipos de hospitales serían especiales si se dedicaban 
atender una sola enfermedad. El articulado de esta norma menciona las formas de administración 
y sus responsables, como los artículos 14 al 19 que están dedicados al manejo de los hospitales, su 
contabilidad y administración interior. Esto es así porque Maximiliano, durante sus años de estudio, 
abrevó de la tradición administrativa francesa. Además, al emperador apoyó la investigación cientí- 
fica militar. El proyecto de reglamento también atendió a los soldados en edad avanzada —a quienes 
brindó una pensión y atención médica- y a los inválidos, quienes serían recibidos en instituciona- 
les especializadas. La autora expresa que conservadores y liberales resultaban sorprendidos por las 
propuestas en materia de sanidad y medicina de Maximiliano. 


La sección más larga del libro es la que se refiere a la legislación departamental y munici- 
pal del Segundo Imperio. En esta se integran ocho capítulos escritos por igual número de autores. 
El primero de ellos, “Organización municipal durante el Segundo Imperio. Un análisis de la legis- 
lación” de María del Carmen Salinas Sandoval, analiza la legislación que organizó a los munici- 
pios y el funcionamiento y las obligaciones de sus autoridades. El conjunto de instrumentos legales 
sobre este tema es amplio; ahí se encuentran 12 documentos, entre otros, el ya mencionado Estatuto 
Provisional, el Decreto de Organización del Ministerio de Gobernación y sus Dependencias, la Ley 
Orgánica sobre la Administración Departamental Gubernativa, la Ley Electoral de Ayuntamientos y 
las Garantías Individuales de los Habitantes del Imperio. Los municipios tuvieron peculiaridades en 
los años del imperio, ya que se articulaban con el Ministerio de Gobernación por medio de los prefec- 
tos políticos, se separaban el alcalde y el ayuntamiento, la elección de los ayuntamientos era popular 
directa para que sus decisiones contaran con legitimidad y se procuró el establecimiento de comisarios 
municipales en las poblaciones menores a tres mil habitantes. El segundo capítulo, “La legislación del 
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Segundo Imperio”, de José Herrera Peña, explica la aplicación de las leyes de Maximiliano en el De- 
partamento de Michoacán en el contexto de la vigencia de dos órdenes normativos: la Constitución de 
1857 y el Estatuto Provisional. Más aún, en este capítulo se encuentra una crónica pormenorizada de 
los sucesos ocurridos en dicho territorio, desde la visita de los emperadores en octubre de 1864, hasta 
los “canjes” de soldados prisioneros por los bandos liberal y conservador en los momentos de guerra. 


Enseguida, el texto de Humberto Morales Moreno, “La acción legislativa del cabildo 
poblano en tiempos de ocupación imperial: 1863-1867”, analiza la resistencia poblana a las fuerzas 
invasoras y el desempeño de estas al tomar posesión de la ciudad: procesos legislativos locales, de- 
cisiones, apoyos y vetos, todo ello en el marco de la definición de un proyecto nacional único, ya 
fuese republicano —liderado por Juárez- o monárquico -con Maximiliano y los franceses a la cabeza-. 
Por su parte, Carlos Armando Preciado de Alba escribe “Aplicaciones en Guanajuato de la legisla- 
ción del Segundo Imperio”, en donde pasa revista a la estructura administrativa pública existente en 
Guanajuato y los proyectos que en esa entidad federativa se implementaron para hacer de ella un 
espacio próspero y, en la medida de lo posible, pacífico. En el capítulo se reflejan aspectos sobre 
minería, instrucción pública, higiene e instituciones de salud, seguridad pública y reglamentación 
contra fiestas, diversiones y otras prácticas censuradas por la moral. Jaime Salazar Adame emprende 
la tarea de examinar la legislación territorial del Segundo Imperio en Guerrero, considerando la 
división política de la época (tres departamentos: de Iturbide, de Guerrero y de Acapulco) y la división 
militar del territorio (ocho divisiones militares). Finalmente, tres autores estudian las condiciones, 
coyunturas y circunstancias de una tríada de estados norteños: Héctor Jaime Treviño Villarreal 
(Nuevo León), Zulema Trejo Contreras (Sonora) y Arturo Román Alarcón (Sinaloa). 


El último tema al que se le dedica atención en el libro es el de la legislación social, en donde 
aparecen escritos de Eugenia Revueltas, José Arturo Filigrana Rosique y José Manuel Alcocer 
Bernés. La primera autora presenta un estudio sobre la Junta Protectora de las Clases Menesterosas, 
cuya tarea sería proteger a los grupos que tuvieran en común la pobreza, las carencias y la injusticia, 
sin hacer distingo entre indios, ladinos, campesinos y jornaleros. Por otra parte, Filigrana Rosique de- 
dica su escrito a los impactos de la Ley Agraria de 1864 y de la Ley de Colonización y su Reglamento 
(que disminuía la sujeción de los peones a las haciendas y obligaba a los patrones a pagar en moneda 
corriente). Por último, Alcocer Bernés atiende el tema de la legislación (ordenanzas) en favor de los 
indios mayas en la península de Yucatán. 


La publicación de esta obra colectiva nutre la historiografía mexicana y, particularmente, la del 
siglo XIX. El examen agudo y serio de los años del Segundo Imperio, alejado de la denuncia ideoló- 
gica febril y de la exaltación entusiasmada, es necesario para comprender la formación de México con 
sus características políticas actuales: republicano, federal, democrático y laico. 5) 
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El historiador Diego Pulido Esteva investigador de la Dirección de Estudios Históricos del Instituto 
Nacional de Antropología e Historia (INAH) ofrece en ¡A su salud! Sociabilidades, libaciones y 
prácticas populares en la ciudad de México a principios del siglo XX un acercamiento a las prácticas 
de sociabilidad de los sectores populares capitalinos, entre 1903 y 1929, mediadas por el consumo 
de bebidas embriagantes. La obra —producto de una investigación original y de largo aliento, am- 
pliamente documentada y sostenida públicamente como tesis doctoral en El Colegio de México— da 
cuenta de una serie de conflictos derivados de la distribución, comercio y consumo de bebidas alco- 
hólicas como marco propicio para el análisis sustancioso del objeto de estudio, es decir, “la socia- 
bilidad y las prácticas etílicas compartidas por artesanos, manufactureros, jornaleros, trabajadores 
poco calificados y otros miembros de las clases populares urbanas” (p. 12). Cabe destacar que Pulido 
Esteva dimensiona a los sectores populares como un “crisol social diverso” (p. 11), cuya amplitud y 
diversidad propició una serie de prácticas y rituales de consumo y convivencia, así como encuentros 
y desencuentros con otros sectores sociales e instancias regulatorias del orden y el bienestar social. 


El estudio de las sociabilidades etílicas —adscrito por Pulido Esteva al campo de la historio- 
grafía urbana y sociocultural— retoma los aportes de la historiografía francesa y la historia cultural 
del alcohol, partiendo de la propuesta de Maurice Agulhon (1994) respecto al uso de la sociabilidad 
como categoría de análisis histórico. De este modo, ¡A su salud! no contempla únicamente el estu- 
dio de los espacios de consumo y su relación directa con la diferenciación social y cultural de los 
parroquianos, sino que además ofrece —a lo largo de seis capítulos— un entrecruce con el “uso social 
de los embriagantes” (p. 16), los discursos y mecanismos de prevención, contención y control social, 
así como con la conformación y reproducción diferenciada de identidades de género en el interior 
de los establecimientos. En el primer capítulo —“Escenarios”—, el autor realiza una descripción ge- 
neral de los establecimientos que vendían bebidas embriagantes en la ciudad de México durante el 
primer tercio del siglo XX y destaca las medidas regulatorias que debían observarse y la segregación 
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sociocultural que reproducían o instituían en función del tipo de bebidas ofertadas y distribuidas en 
el entorno capitalino. 


A partir del tipo de servicio y de las bebidas ofrecidas, Pulido Esteva diferencia los ex- 
pendios de venta y consumo de alcohol al por menor en pulquerías, cantinas, fondas y figones, 
resaltando la segregación clasista —un tanto difusa— de los establecimientos y el interés expreso de 
las elites dirigentes por conformar una especie de “cordón sanitario” en torno al primer cuadrante 
de la Ciudad de México. Sin embargo, en la cotidianidad prevaleció un ambiente más relajado —a 
pesar de los reglamentos, la segregación social o las quejas de los colonos y vecinos de las modernas 
colonias clasemedieras— debido a la “inestabilidad o porosidad de las fronteras socioespaciales” 
(p. 46). Asimismo, Pulido Esteva entroniza la conflictividad derivada de la monopolización en la 
venta y distribución del pulque por parte de la Compañía Expendedora de Pulque (CEP) —nstituida 
en 1909-—, pues, dicha bebida constituía una parte fundamental de la dieta diaria de los capitalinos, 
aspectos retomados en el segundo capítulo, titulado “El mundo detrás de la barra”. En este capítulo, 
el autor analiza las condiciones laborales y de comercialización que prevalecieron en los expendios 
de bebidas embriagantes, ya que los encargados y empleados “debían equilibrar los frecuentemente 
contrapuestos reclamos de usufructuar, sociabilizar y respetar el orden” (p. 53), del mismo modo que 
debían satisfacer las necesidades de los clientes. 


La dinámica laboral en los establecimientos tuvo que sortear el trust pulquero y las manio- 
bras orquestadas por la CEP con el fin de obstruir su abasto y evitar la apertura o reubicación de 
los expendios. Aunado a ello, el reglamentarismo restringió su venta a horarios específicos y, en el 
caso de las fondas y figones, únicamente si era acompañado de alimentos preparados; por lo cual, 
los jicareros, fondistas, figoneros y empleados de las pulquerías hicieron uso de prácticas desleales, 
como la venta de pulque rebajado con agua o la entrega de medidas incompletas para generar 
mayores utilidades. Por el contrario, en el caso de las cantinas —generalmente propiedad de migran- 
tes españoles— los empleados disponían de mejores condiciones laborales a pesar de estar sometidos 
a múltiples presiones derivadas de los desmanes de los clientes o la continua extorsión por parte de 
las autoridades. Ante esta situación adversa, algunos propietarios y trabajadores de fondas y figones 
fundaron una asociación de apoyo mutuo, mientras que los comerciantes, empleados y transportistas 
del pulque crearon su propio sindicato. Más adelante, Pulido Esteva incluye en su análisis a un actor 
social muy dinámico en la comercialización de bebidas embriagantes: las mujeres propietarias o 
empleadas de fondas y figones. El autor advierte que este tipo de actividades económicas representaba 
un modo honesto de vivir para las mujeres solteras o viudas desde el siglo XIX, ya que constituía una 
extensión de sus labores domésticas. No obstante, a la par de la victimización de las meseras —con- 
sideradas como trabajadoras “incomprendidas” o “víctimas de la explotación” (p. 80)- proliferó una 
multiplicidad de discursos que estigmatizaron su labor, ya que el ambiente de las cantinas y pulque- 
rías fue concebido como la “antesala del comercio sexual” (p. 78), mientras que ellas representaban 
al “agente corruptor de la sociedad” (p. 80). 


En el tercer capítulo “Reglamentos, gendarmes e infractores”—, Pulido Esteva se introduce 
en el universo de las infracciones, evidenciando que la corrupción y la negociación entre la policía 
capitalina y los propietarios, encargados o trabajadores de los expendios de bebidas alcohólicas 
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contravenían el reglamentarismo y el disciplinamiento estatal. En palabras del historiador Mario 
Barbosa (2008), el cuerpo policial capitalino devenía cómplice al encubrir u otorgar favores a los 
infractores en una dinámica de “conveniencia mutua”. La muestra analizada por Pulido Esteva, 
integrada por 431 casos de desacato a los reglamentos, arrojó como resultado que la mayoría de los 
infractores —-65 %-— eran los propietarios de los establecimientos, tratándose generalmente de fondas, 
figones y pulquerías modestas. Los infractores, comúnmente varones, se hicieron acreedores a las 
multas porque no respetaban el horario permitido, vendían pulque sin alimentos o laboraban sin 
licencia. Otro apartado de las infracciones lo constituyeron las multas derivadas de la presencia 
femenina en los despachos de bebidas alcohólicas, ya fuera como empleadas —un reglamento expedido 
en 1919 prohibió el trabajo femenino en los expendios de bebidas embriagantes— o consumidoras. 
Sin embargo, como advierte el autor, en la imposición de las multas prevalecieron las “interpreta- 
ciones apreciativas” o la “fabricación arbitraria producto de intereses personales” (p. 107), posible- 
mente ante la falta de una negociación previa entre las partes implicadas: la policía capitalina y los 
propietarios o encargados de los expendios. 


Pese al relativo fracaso del disciplinamiento estatal a través del reglamentarismo, desde 
el ámbito jurídico, psicosocial y confesional se emprendió una ardua labor de concientización y 
contención científica del alcoholismo en los sectores populares. Estas miradas diversas sobre la so- 
ciabilidad etílica son analizadas por Pulido Esteva en el cuarto capítulo “Discursos e instituciones: 
de la temperancia a la campaña antialcohólica”—, con el firme propósito de “examinar el proceso 
mediante el cual se construyó una estructura de significados alrededor de la embriaguez” (p. 109). 
En primera instancia, el autor ofrece una revisión de los discursos en torno a la penalización de la 
embriaguez como falta administrativa, atenuante de delito o condición exculpante, ya que solamente 
era considerada un vicio moral de índole personal y privado. No obstante, a partir del código penal 
de 1929 se consideró necesario castigar la ebriedad como un agravante de delito “en nombre de 
la defensa social” (p. 113). Del mismo modo, durante el periodo analizado se realizaron múltiples 
estudios científicos sobre el alcoholismo y su influencia en la degeneración de la raza, apelando a 
factores como la herencia o el entorno social para explicar la criminalidad, el homicidio, el suicidio 
o la prevalencia de enfermedades congénitas, como la parálisis general, la epilepsia, el idiotismo y la 
estupidez. Asimismo, las congregaciones confesionales —principalmente protestantes— y las institu- 
ciones gubernamentales emanadas directamente del proceso revolucionario de 1910-1920 empren- 
dieron campañas antialcohólicas para redimir y concienciar tanto a las almas como a los ciudadanos 
del nuevo proyecto de nación. 


Por lo contrario, los sectores populares de la población elaboraron sus propios discursos y 
se apropiaron de aquellos emanados directamente de la cultura impresa y visual de cuño popular, 
aspectos tratados por Pulido Esteva en el capítulo titulado “La sociabilidad etílica en la mirada 
popular”. En este quinto capítulo, el autor ofrece una revisión sucinta de las representaciones po- 
pulares de la embriaguez y su entorno sociocultural, contraviniendo los discursos hegemónicos —de 
carácter degeneracionista y/o criminalista— creados por los intelectuales, los científicos o los servi- 
dores públicos al servicio del estado. En esa multiplicidad de impresos —hojas volantes, corridos, 
gacetillas, prensa satírica— los sectores populares reconocieron la representación de sus prácticas de 
sociabilidad a partir de la reproducción gráfica de ademanes, patrones de conducta y lenguaje. Ade- 
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más, lo meramente popular cuestionó a la cultura impresa de las elites al apropiarse de sus canales 
de transmisión para difundir sus propios códigos culturales. Al respecto, el autor advierte la existencia 
de una “ética plebeya”, según la cual el consumo de bebidas embriagantes tenía sus límites, pues, el 
brindis entre amigos, compañeros de trabajo o simplemente conocidos en un ambiente etílico suponía 
la reivindicación de las parrandas, la declaración de conquistas amorosas, la presunción de arrojo y 
valentía o la participación en juegos de palabras, aunque reprobando tajantemente cualquier exceso o 
conducta desacreditada, aspectos analizados con mayor profundidad en el último capítulo de la obra. 


En el sexto capítulo ““Libaciones, violencias y masculinidad”—, Pulido Esteva examina con 
mayor detalle la transgresión de los límites de la sociabilidad etílica en los sectores populares, ya que 
era considerado pernicioso el abuso en el consumo de alcohol cuando se hacía en detrimento del tra- 
bajo, de la honorabilidad familiar o de la calidad personal. El autor realiza básicamente un entrecruce 
entre la sociabilidad etílica, la reafirmación de la masculinidad y la exacerbación de la violencia 
en un ambiente esencialmente varonil, es decir, el del consumo de bebidas alcohólicas en expendios 
y, en algunos casos, en la vía pública. Para efectos de análisis, Pulido Esteva recurrió al Tribunal 
Superior de Justicia del Distrito Federal (TSJDF) para conformar una muestra aleatoria integrada por 
370 expedientes, los cuales representan el 1% del total de 37 380 casos registrados entre 1900 y 1929 
por lesiones provocadas en riñas derivadas del consumo de bebidas embriagantes. Los escenarios pri- 
vilegiados para el despliegue del arrojo masculino fueron comúnmente la vía pública y los expendios 
de bebidas alcohólicas, razón por la cual el consumo desmedido de alcohol devino a causa y excusa de 
la violencia con el amparo de la concepción de que el ebrio “no era responsable de sus actos” (p. 189). 


Por último, en las “Consideraciones finales”, Pulido Esteva reitera la centralidad de los 
expendios de bebidas alcohólicas en el estudio de las sociabilidades etílicas, la exacerbación de los 
atributos masculinos y la conformación de camaraderías entre varones. Asimismo, el autor deja 
abierta la posibilidad de abundar en el estudio de la conformación de las identidades de género en 
el interior de estos espacios de tradición homosocial debido a que la sociabilidad etílica entre va- 
rones permite reafirmar o confirmar —incluso actualmente— la hombría de los parroquianos a través 
del despliegue de los atributos socioculturalmente concebidos como masculinos y de la continua 
estigmatización de la mujer bebedora. Sin lugar a dudas, una veta poco explorada desde los estudios 


histórico-sociales con perspectiva de género. 5) 
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